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Lời Đầu Sách 


Người ta tưởng chừng khái niệm mười phương trong Pháp giới Vũ 
trụ đều có Phật-Pháp-Tăng là mơ hồ, nhưng đối với đạo Phật, đây là 
chuyện hiển nhiên vì người Phật tử tin rằng Phật-Pháp-Tăng hiện hữu 
mọi nơi trong vũ trụ. Mười phương Phật, Pháp, Tăng có nghĩa là Phật 
Pháp Tăng trong toàn vũ trụ. Nói khác đi, là Phật Pháp Tăng từ các 
hướng Đông, Tây, Nam, Bắc, Đông Bắc, Tây Bắc, Đông Nam, Tây 
Nam, phương Trên, và phương Dưới. Trong Nhất Thể Tam Bảo, Phật 
giáo đã định nghĩa rất rõ về ba ngôi Phật-Pháp-Tăng. Đức Phật Tỳ Lô 
Giá Na biểu thị sự thể hiện của thế giới Tánh Không, của Phật tánh, 
của tánh Bình Đẳng Vô Ngại. Pháp là Pháp từ vô thỉ vô chung trong 
mười phương vũ trụ mà tất cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy 
thuộc vào đó. Tăng già là cộng đồng những chúng sanh trong mười 
phương pháp giới, sống trong sự hòa hợp giữa Phật Tỳ Lô Giá Na và 
Pháp (hai yếu tố trên) tạo thành toàn bộ thực tại như những bậc giác 
ngộ kinh nghiệm. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng nền móng 
trong Phật Giáo là Phật-Pháp-Tăng. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã 
nhập Niết Bàn gần 26 thế kỷ về trước nên Phật bảo, trân bảo của bậc 
Đại Giác, chỉ là sự thờ cúng hình tượng chư Phật như đã được truyền 
đến chúng ta. Pháp bảo bao gồm những bài giảng, bài thuyết pháp của 
chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy trong các 
kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. Tăng bảo 
bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện chân lý cứu độ của 
Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca Mâu Ni khai thị. Tuy 
nhiên, Phật tử nên luôn nhớ rằng đức Phật đã từng nhấn mạnh Tăng 
Già không chỉ đơn thuần bao gồm một nhóm Tăng Ni, mà là một cộng 
đồng Tăng Già với đầy đủ hai yếu tố: thanh tịnh tâm và sống hòa hợp. 
Trong Tam Bảo Phật-Pháp-Tăng, Pháp Bảo là quan trọng nhất mà 
Phật tử nên luôn về y nương. Riêng trong thế giới mà chúng ta đang ở 
bây giờ, chúng ta có hiện tiền Phật-Pháp-Tăng hay Hiện Tiền Tam 
Bảo bao gồm Phật Bảo, Pháp Bảo và Tăng Bảo. Phật là Đức Phật Lịch 
Sử Thích Ca Mâu Ni, người đã thể hiện nơi chính mình sự thật của 
Nhất Thể Tam Bảo qua sự thành tựu viên mãn của Ngài. Pháp bao 
gồm những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu 
Ni trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi 
đến thể hiện được nó. Tăng là những môn đệ trực tiếp của Đức Phật 


Thích Ca Mâu Ni, bao gồm luôn cả những đệ tử trong thời Ngài còn tại 
thế, đã nghe, tin, và thực hiện nơi bản thân họ Nhất Thể Tam Bảo mà 
Ngài đã chỉ dạy. 

Biển Pháp mênh mông, dù có tài ba thế mấy, không ai có thể thực 
sự diễn tả hết được cốt lõi của nó. Quyển sách này chỉ nhằm giúp cho 
độc giả hiểu được những phương thức đơn giản và dễ thực hành nhất 
cho bất cứ ai muốn tu tập, nhất là những người tại gia. Hy vọng nó sẽ 
phơi bày cho chúng ta một cách sơ lược về Phật-Pháp-Tăng trong giáo 
lý nhà Phật. Chúng ta nên bắt đầu cuộc hành trình bằng cách về nương 
và phủ phục dưới chân ba ngôi Phật-Pháp-Tăng để tu tập. Từ đó chúng 
ta có thể rút ra những kinh nghiệm sống tu đạo cho riêng mình trong 
đời sống hằng ngày. Dù thích hay không thích, những phút giây hiện 
tại này là tất cả những gì mà chúng ta phải làm việc; tuy nhiên, điều 
không may là đa phần chúng ta thường hay quên chúng ta đang ở đâu. 
Hy vọng chúng ta có thể áp dụng tất cả những bước tu tập của mình 
vào những sinh hoạt hằng ngày để có thể sống được những giây phút 
hiện tại của chính mình để không mất đi sự tiếp xúc với chính mình, từ 
đó chúng ta có thể chấp nhận chân lý của giây phút “này” trong cuộc 
sống của chính chúng ta, từ đó chúng ta có thể học hỏi để tiếp tục đi 
tới trong cuộc sống thật của chính chúng ta. Qua những diễn giải về 
Phật-Pháp-Tăng bên trên, chúng ta thấy nói chung các tông phái Phật 
giáo đều xem Phật-Pháp-Tăng như là ba ngôi cao quí nhất trong giáo 
lý nhà Phật. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đạo Phật là con 
đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong nhà 
Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng ngoại 
cầu hình cầu tướng. Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây ra khổ 
đau phiền não là tham, sân, si, mạn, nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, 
nhất là những chúng sanh con người loại trừ những thứ ấy để nếu chưa 
thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Chúng ta hãy can đảm phủ 
phục dưới chân ba ngôi quí báu để phát triển những hiểu biết mới 
trong việc biết thế nào là thiện ác để có thể không tiếp tục suy nghĩ, 
nói, hay làm những hành động bất thiện nữa. Quyển sách nhỏ có tựa 
đề “Mười Phương Phật-Pháp-Tăng” này không phải là một nghiên cứu 
chi tiết về Phật giáo, mà nó chỉ tóm lược về ba ngôi Tam Bảo Phật- 
Pháp-Tăng, được xem như ba nên tảng vững chắc cho người tu Phật, 


hiện hữu nơi nơi trong mười phương Pháp Giới. Cuộc hành trình đi đến 
giác ngộ và giải thoát đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. 
Chính vì thế mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật 
giáo, tôi cũng mạo muội biên soạn tập sách “Mười Phương Phật-Pháp- 
Tăng” song ngữ Việt Anh nhằm phổ biến giáo lý nhà Phật cho Phật tử 
ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong sự đóng 
góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được cuộc 
sống an bình và hạnh phúc. 
Thiện Phúc 


10 


II 


Preface 


People think that the concept of Buddhas-Dharmas-Sanghas In the 
ten directions as a vague concept, but for Buddhism, this concept 1s so 
obvious because Buddhists believe that Buddhas-Dharmas-Sanghas 
exIst everywhere In the universe. Buddhas, Dharmas, and Sanghas 
from the ten directions mean Buddhas, Dharmas, and Sanghas In the 
whole Universe. In other words, these are Buddhas, Dharmas, and 
Sanghas from directions of East, West, South, North, Northeast, 
Northwest, Southeast, Southwest, Above, and Below. In the Unified 
Three Treasures, Buddhism clearly defines on the three treasures of 
Buddhas-Dharmas-Sanghas. The Vairocana Buddha, representing the 
realizaion of the world of Emptiness, of Buddha-nature, of 
unconditioned Equality. The Dharma that 1s the law of beginningless 
and endless becoming In the ten directions of the universe, to which all 
phenomena are subJect according to causes and conditions. Sangha 1s a 
commumty of beings who live In the harmonious fusion of the 
preceeding two, which constitutes total reality as experlenced by the 
enlightened. Devout Buddhists should always remember that the three 
treasures Buddhas-Dharmas-Sanghas are the foundation of Buddhism. 
Sakyamumi Buddha entered Nirvana almost 26 centurles ago, SO Our 
treasure of Buddha, the treasure of the Supremely Enlightened Being, 
1s only the Iconography of Buddhas which have come down to us. The 
Dharma comprise of all the teachings Imparted by the Buddha. AlI 
wrifften sermons and discourses of Buddhas (that 1s, fully enlightened 
beiIngs) as found in the sutras and other Buddhist texts still extant. The 
Sangha comprises of the congregation of monks and nuns or øgenuine 
Dharma followers. Sangha consists of contemporary disciples who 
practice and realize the saving truth of the Unified Three Treasures 
that was first revealed by Sakyamuni Buddha. However, Buddhists 
should always remember that the Buddha once emphasized that 
Sangha does not necessarily means a group of monks or nuns, but a 
commumity of Sangha with 2 facts: purity of mind and harmony ĩn HIfe. 
Among the Triratna, the Dharma Treasure 1s the most Important 
Treasure that Buddhists should always rely on. 

In the world where we are residing now, we have Manifested 
Buddhas-Dharmas-Sanghas or the Manifested Three Treasures which 
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include the Buddha Treasure, the Dharma Treasure, and the Sangha 
Treasure. The Buddha 1s the historic Buddha Sakyamuni, who through 
his perfect enlightenment realized in himself the truth of the Unified 
Three Treasures. The Dharma, which comprises the spoken words and 
sermons of sakyamuni Buddha wherein he elucidated the significance 
of the Unifiled Three Treasures and the way to 1s realization. The 
Sangha, Sakyamuni Buddha”s disciples, Including the Immediate 
disciples of the Buddha Sakyamuni and other followers of his day who 
heard, believed, and made real In their own bodies the Unified Three 
Treasures that he taught. 

The ocean of Dharma 1s Iimmense, no matter how talented, no one 
can really describe the essential nature of 1t. This book 1s only designed 
fO give readers the simpliest and practiceable methods for any 
Buddhists who want to cultivate, especially lay people. Hoping 1t will 
be able to show us briefly the Buddha”s teaching on the Triratna. We 
should embark upon our own spiritual Journeys by simply relying on, 
bowing under, and patiently surrendering to the wisdom of the Three 
Treasures Buddhas-Dharmas-Sanghas for our cultivation. Then find for 
ourselves our own way of cultivation in daily life. Like 1t or not, this 
very moment 1s all we really have to work with; however, 
unfortunately, most of us always forget what we are In. Hoping that we 
are able to apply all steps of cultivation Into our dally actfIvitles so that 
we are able to to live our very momernt so that we don't lose touch with 
ourselves, so that we are able to accept the truth of this moment of our 
le, learn from 1t and move on In our real life. Through these above 
explanations of the Buddhas-Dharmas-Sanghas In the Ten Directions, 
we see that Buddhists generally consider the Three Ireasures as the 
most noble and preciIous in the Buddha's Teachings. Devout Buddhists 
should always remember that Buddhist religion 1s the path of returning 
to self (looking Inward), the goal of Ifs education must be inward and 
not outward for appearances and matters. As mentioned above, the 
main causes of sufferings and afflictions are greed, anger, hatred, 
Ipnorance, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual 
misconduct, lying, and so on... and the ultmate goal of Buddhism 1s to 
help sentient beings, especially, human beings to eliminate these 
troubles so that I1 we are not able to become a Buddha, at least we can 
become a real Buddhist who has a peaceful, mindful and happy HIfe. 
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Lets bravely kneel right under the Three Precious Treasures and to 
develop new knowledge of knowing the wholesome and the 
unwholesome, so that we can stop from continuing thinking, speaking 
and doing unwholesome things. This little book tiled “Buddhas- 
Dharmas-Sanghas In the Ten Directions” 1s not a detailed study of 
Buddhism, but a book that only summarIzes on the Buddhas-Dharmas- 
Sanghas In the ten directions which are considered three solid 
foundatlons for any Buddhist cultivators. The Journey leading to 
enlightenment and emancipation demands continuous efforts with right 
understanding and practice. Presently even with so many books 
available on Buddhism, I venfure to compose this booklet titled 
“Buddhas-Dharmas-Sanghas In The Ten Directions” in Vietnamese 
and English to spread basic things in Buddhism to all Vietnamese 
Buddhist followers, especially Buddhist beginners, hoping thís little 
contribution wIll help Buddhists In different levels to understand on 
how to achieve and lead a life of peace and happiness. 


Thiện Phúc 
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Phần Một 
Part 0ne 


Mười Phương Vũ Trụ 
Universe In Ten Direcf.OHS 
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Chương Một 
Chapter One 


Tam Thiên Đại Thiên Thế Giới 


Từ trên 25 thế kỷ về trước, Đức Phật đã dạy về sự rộng lớn vô 
biên và sự vô cùng của vũ trụ. Thế giới mà chúng ta đang ở không 
phải chỉ có một, mà nhiều như cát sông Hằng. Vũ trụ của ba ngàn đại 
thiên thế giới (thế giới chúng ta đang ở là thế giới ta bà. Ta Bà tiếng 
Phạn gọi là Saha, nghĩa là thọ khổ, kham khổ, vì không gian vô hạn và 
thế giới kiểu thế giới ta bà nầy lại có vô lượng thế giới, giăng bủa 
khắp lục phương, lớn nhỏ khác nhau tạo thành một tiểu thế giới. Một 
ngàn tiểu thế giới hiệp thành một tiểu thiên thế giới, một ngàn tiểu 
thiên thế giới thành một trung thiên thế giới, một ngàn trung thiên thế 
giới thành một đại thiên thế giới. Một ngàn tiểu thiên thế giới, một 
ngàn trung thiên thế giới, một ngàn đại thiên thế giới hiệp thành ba 
ngàn đại thiên thế giới). Mỗi tam thiên đại thiên thế giới như thế gồm 
một ngàn triệu thế giới nhỏ như thế giới của chúng ta đang ở. Hơn nữa, 
vũ trụ không phải chỉ có một đại thiên thế giới, mà gồm vô số đại 
thiên thế giới. Về thời gian theo Phật giáo thì mỗi thế giới có bốn trung 
kiếp, mỗi trung kiếp có 20 tiểu kiếp, mỗi tiểu kiếp có l6 triệu năm. 
Như thế, một thế giới từ lúc được thành lập đến khi bị tiêu diệt trung 
bình là một ngàn hai trăm tám chục triệu năm. Dân Ấn Độ xưa tin rằng 
vũ trụ nầy gồm nhiều ngàn thế giới. Tông Thiên Thai để ra một vũ trụ 
gồm mười cảnh vực với căn bản ba nghìn thế giới nầy, tức là thế giới 
của hữu tình được chia thành mười cõi (Tứ Thánh Lục Phàm). Tông 
nầy hoàn toàn quay về lý thuyết duy tâm nhưng diễn tổ khác hơn. 
Thiên Thai cho rằng trong một sát na tâm hay một khoảnh khắc của tư 
tưởng bao gồm cả ba nghìn thế giới (nhất niệm tam thiên). Đây là một 
lý thuyết riêng của tông nầy và được gọi là “Bản Cụ Tam Thiên” hay 
“Lý Cụ Tam Thiên” hay “Tánh Cụ Tam Thiên,” và có khi được gọi là 
“Viên Cụ Tam Thiên.” Nội thể, hoặc cụ hay bản tánh hay viên mãn 
đều chỉ chung một ý niệm như nhau, tức là, trong một khoảnh khắc của 
tư tưởng hay sát na tâm đều có cả 3.000 thế giới. Có người coi ý niệm 
nầy như là rất gần với ý niệm về tuyệt đối thể. Nhưng nếu bạn coi 
tuyệt đối thể như là căn nguyên của tất cả tạo vật thì nó không đúng 
hẳn là tuyệt đối thể. Vậy nó có thể được coi như là môt hình thái của 
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lý thuyết duy tâm, nhưng nếu người ta nghĩ rằng tâm thể ấy biểu hiện 
thế giới ngoại tại bằng tiến trình phân hai thì lại khác hẳn, vì nó không 
có nghĩa rằng, một khắc của tư tưởng tạo ra ba nghìn thế giới, bởi vì 
một sự tạo tác là sự khởi đầu của một chuyển động theo chiều dọc, 
nghĩa là tạo tác trong thời gian. Nó cũng không có nghĩa rằng ba nghìn 
thế giới được thu vào trong một khoảnh khắc của tư tưởng, bởi vì sự 
thu giảm là một hiện hữu theo chiều ngang, nghĩa là cọng hữu trong 
không gian. Dù chủ thuyết tam thiên đại thiên thế giới được quảng 
diễn trên căn bản duy tâm nhưng nó không chỉ là duy tâm vì tất cả các 
pháp trong vũ trụ đều ở ngay trong một ý niệm nhưng không giản lược 
vào tam hay ý. 


Threc- Thousand-Greaf- Thousand World 


Over twenty-five centuries ago, the Buddha talked about the 
Immensity and endlessness of the cosmos. The earth on which we are 
living 1s not unique. There are a great number of others, which are as 
numerous as the grains of sand in the Ganges River. Three thousand 
great chiliocosmos (Ủniverse of the three kinds of thousands of worlds, 
the three-fold great thousand world system, or the Buddha world). Each 
big celestial world comprises one thousand million small worlds, each 
one has the same size as that of our earth. Furthermore, there are an 
infinite number of big celestial worlds in the cosmos. The Buddhist 
concept of time reveals that each world has four middle kalpas or 
cosmIc periods, each middle kalpa has twenty small kalpas; each small 
kalpa has 16 million years. Therefore, the average life of a world 1s 
equal to 1,280,000,000 years. The ancient Indian belef “the universe 
comprIses of many groups of thousands of worlds.” Also called a small 
Chiliocosm. The T”ien-I”ai School sets forth a world system of ten 
realms. That 1s to say, the world of living beings 1s divided Into ten 
realms, of which the higher four are saintly and the lower six are 
ordinary. Here the Tien-T”ai School at once comes back to the 
1deation theory but expresses 1t somewhat differently. It 1s set forth that 
a conscIous-Iinstant or a moment of thought has 3,000 worlds immanent 
1n It. This 1s a theory special to this school and 1s called “Three 
Thousand Originally Immanent,” or “Three Thousand Immanent In 
Principle,” or “Ihree Thousand Immanent In Nature” or sometimes 


19 


“Three Thousand Perfectly Immanent” The Immanency, either 
original, theoretical, natural or perfect, conveys one and the same 1dea; 
namely, that the one moment of thought 1s 1ftself 3,000 worlds. Some 
consider this to be the nearest approach to the idea of the Absolute, but 
1f you consider the Absolute to be the source of all creation 1t 1s not 
exactly the Absolute. Or, it may be considered to be a form of ideation 
theory, but 1ƒ one thinks that Ideation manifests the outer world by the 
process of dichotomy 1t 1s quite different, for 1t does not mean that one 
Iinstant of thought produces the 3,000 worlds, because a production 1s 
the beginning of a lengthwise motion, I.e., timely production. Nor does 
1t mean that the 3,000 worlds are Included in one instant of thought 
because an IncÏusion 1s a CrosSWIS€ ©XIStence, 1.€., ©Xisfence In space. 
Although here the 3,000-world doctrine 1s expounded on the basis Of 
1deation, 1t 1s not mere Ideation, for all the đharmas of the universe are 
Immanent In one thoupht-instant but are not reduce to thought or 
1deation. 


20 


21 


Chương Hai 
Chapter Two 


Pháp Giới 


Pháp Giới có đến hai nghĩa: thứ nhất là vũ trụ hiện thực, và thứ nhì 
là thế giới không hạn định hay Niết Bàn. Đây chính là Chân Như của 
Phật. Niết Bàn tịch diệt vừa có nghĩa là sự diệt vong của thể xác con 
người (theo nghĩa tiêu cực), và vừa là sự diệt tận của các điều kiện 
sinh tử (theo nghĩa tích cực). Trong pháp giới hay thế giới hiện tượng, 
có ba thế giới là dục, sắc và tâm. Hết thảy các loài tạo vật, cả Thánh 
lẫn phàm, nhân và quả, đều ở trong pháp giới đó. Chỉ có Phật là ở 
ngoài pháp giới. Từ ngữ “Pháp giới” (Dharmadhatu) đôi khi được dùng 
đồng nghĩa với chân lý. Việt ngữ dịch là “Pháp thể của Vạn Pháp.” 
Tuy nhiên, đôi lúc nó lại có nghĩa là “Vũ trụ,” hay “cảnh giới của tất 
cả các pháp.” Cả hai nghĩa vũ trụ và nguyên lý phổ biến, luôn luôn 
phải được in sâu trong tâm trí chúng ta mỗi khi từ ngữ nầy được dùng 
đến. Nghĩa nào cũng dùng được cho danh hiệu của thuyết “Duyên 
Khởi.” Trong pháp giới duyên khởi, mọi hiện tượng đều tùy thuộc lẫn 
nhau, cái nầy tùy thuộc cái kia, do đó một trong tất cả và tất cả trong 
một. Theo nguyên lý pháp giới duyên khởi nầy, không một sự hữu nào 
hiện hữu bởi chính nó và hiện hữu cho cái khác, nhưng toàn thể thế 
giới sẽ vận động và hành sự trong nhất trí, cơ hồ toàn thể được đặt 
dưới tổ chức tổng quát. Một thế giới lý tưởng như thế được gọi là 
“Nhất chân pháp giới” hay “Liên Hoa tạng.” Nguyên lý nầy căn cứ 
trên pháp giới duyên khởi của cảnh vực lý tánh (Dharmadhatu) mà 
chúng ta có thể coi như là sự tự tạo của chính vũ trụ. Đừng quên rằng 
đó chỉ là duyên khởi do cộng nghiệp của tất cả mọi loài, và nguyên lý 
nầy cũng dựa trên thuyết vô ngã. Trong thuật ngữ Phật giáo, nguyên lý 
viên dung được gọi là “Hoa Nghiêm” (Avatamsaka). Theo Kinh Lăng 
Già và Kinh Hoa Nghiêm thì vạn hữu trong vũ trụ chỉ do tâm tạo. Pháp 
giới tổa khắp hư không vũ trụ, nhưng nói chung có 10 Pháp giới. Mười 
pháp giới này là lục phàm tứ Thánh. Mười pháp giới này không chạy 
ra ngoài vòng suy tưởng của bạn. Trong đó có thế giới giác ngộ, đó là 
Pháp giới của Đức Phật. Pháp giới duy tâm. Chư Phật đã xác chứng 
điều này khi các Ngài thành tựu Pháp Thân... vô tận và đồng đẳng với 
Pháp Giới, trong đó thân của các Đức Như Lai tỏa khắp. Như vậy, 
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pháp giới Phật hay Phổ Phật, chỉ những bậc đã thành Phật, đã chứng 
được tuệ nhất chân pháp giới đại trí, có đại quang minh phổ chiếu 
chúng sanh. Pháp Giới trong Mật giáo bao gồm Thai Tạng Giới (vật 
chất) và Kim Cang Giới (bất hoại). Thai tạng là nguồn gốc của sự sản 
sanh mọi thứ, như đứa trẻ được nuôi dưỡng trong thai mẹ (cả thân tâm 
được chứa đựng và nuôi dưỡng). Thai Tạng Giới là cấu trúc và sự phát 
triển của thế giới tâm linh. Thai Tạng Giới quan niệm thế giới như là 
một cảnh giới trên đó Đức Tỳ Lô Giá Na an trú trong cái tâm thâm sâu 
nhất của mỗi chúng sanh mà phát triển những khả năng vốn có của 
Ngài. Thai Tạng Giới tiêu biểu cho “Lý Tính” về cả hai phương diện 
yếu tố vật chất và bổ đề thanh tịnh. Thai tạng là lý. Thai Tạng giới 
tiêu biểu cho tâm chúng sanh với tám múi thịt như hình sen tám cánh. 
Thai Tạng giới là cái “bổn giác” (vốn đã giác ngộ rồi), đối lại với Kim 
Cang giới tiêu biểu cho “thủy giác” (bắt đầu giác ngộ). Thai Tạng giới 
là cái từ quả đến nhân, trong khi Kim Cang giới là cái từ nhân đến 
quả. Thai Tạng giới tiêu biểu cho sự “Tợi tha,” trong khi Kim Cang giới 
lại tiêu biểu cho “tự lợi.” Kim Cang Giới miêu tả Đức Phật trong 
những biến hóa riêng của Ngài. Trong Kim Cang Giới, những hình ảnh 
minh họa sơ đổ và quá trình của những phát triển này được gọi là Mạn 
Đà La. Kim Cương tạng là trí. 

Pháp giới là tên của sự vật khi nói chung cả lý lẫn sự. Pháp giới là 
chân lý tuyệt đối hay chân như pháp tính là nhân, nương dựa vào đó 
mà vạn pháp sanh ra. Đây là một trong 18 pháp giới. Theo triết học 
Trung Quán, Pháp Giới cũng có nghĩa là Chân Như hoặc Thực Tại hay 
Niết Bàn. Ở đây chữ “Giới' có nghĩa là bản chất thâm sâu nhất, hay 
bản chất tối hậu. Pháp Giới và Chân Như đều là siêu việt và nội tổn. 
Nó là siêu việt như Thực Tại tối hậu, nhưng nó hiện hữu trong mỗi 
người như là cơ sở và bản chất thâm sâu nhất của họ. Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, pháp giới 
trong ý nghĩa là cảnh giới của lý tắc và vừa là sự tướng của tất cả sự 
tướng, đồng nghĩa với Như Lai Tạng và cũng đồng nghĩa với vũ trụ hay 
thế giới hiện thực, nghĩa là cảnh giới của tất cả sự tướng. Pháp giới 
duyên khởi là cực điểm của tất cả những thuyết nhân quả; thục sự đó 
là kết luận của thuyết duyên khởi bởi vì nó là lý tắc nhân quả phổ biến 
và đã nằm trong lý bản hữu, thông huyền của vũ trụ, hay nói thế nào 
cũng được. Lý tắc duyên khởi được giải thích trước tiên bằng nghiệp 
cảm duyên khởi, nhưng vì nghiệp phát khởi trong tạng thức, nên thứ 
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đến chúng ta có A Lại Da duyên khởi. Vì A Lại Da, hay tạng thức, là 
kho tàng của chủng tử, sanh khởi từ một cái khác nên chúng ta có Như 
Lai Tạng duyên khởi, hay chân như. Từ ngữ kỳ lạ nầy chỉ cho cái làm 
khuất lấp Phật tánh. Do sự che khuất nầy mà có phần bất tịnh, nhưng 
vì có Phật tánh nên có cả phần tịnh nữa. Nó đồng nghĩa với Chân Như 
(Tathata: không phẩi như thế nầy hay như thế kia) mà theo nghĩa rộng 
nhất thì có đủ cả bản chất tịnh và bất tịnh. Do công năng của những 
căn nhân tịnh và bất tịnh, nó biểu lộ sai biệt tướng của hữu tình như 
sống và chết, thiện và ác. Chân như bảo trì vạn hữu, hay nói đúng hơn, 
tất cả vạn hữu đều ở trong Chân như. Nơi đây, giai đoạn thứ tư, Pháp 
giới Duyên khởi được nêu lên. Đó là lý tắc tự khởi và tự tạo của hữu 
tình và vũ trụ, hoặc giả chúng ta có thể gọi nó là duyên khởi nghiệp 
cảm chung của tất cà mọi loài. Nói hẹp thì vũ trụ sẽ là một sự biểu 
hiện của Chân như hay Như Lai Tạng. Nhưng nói rộng thì đó là duyên 
khởi của vũ trụ do chính vũ trụ, chứ không gì khác. 

Đạo Phật chủ trương rằng không có cái được tạo độc nhất và riêng 
rẽ. Vạn hữu trong vũ trụ, tâm và vật, khởi lên đồng thời; vạn hữu trong 
vũ trụ nương tựa lẫn nhau, ảnh hưởng lẫn nhau, và do đó tạo ra một 
bản đại hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu một, vũ trụ sẽ 
không toàn vẹn; nếu không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn thể 
vũ trụ tiến tới một bản hòa âm toàn hảo, nó được gọi là “Nhất Chân 
Pháp Giới,” vũ trụ của cái một và cái thực, hay “Liên Hoa Tạng.” 
Trong vũ trụ lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại trong hòa điệu toàn diện, 
mỗi hữu không chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các hữu khác. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
mặc dù quan niệm viên dung và đồng khởi là vũ trụ, nó là một thuyết 
pháp giới duyên khởi, bản tính của hiện khởi là vũ trụ, nó là một thứ 
triết lý toàn thể tính của tất cả hiện hữu, hơn là triết học về nguyên 
khởi. Theo thuyết nầy, tông Hoa Nghiêm cho rằng có bốn pháp giới. 
Thứ nhất là Sự pháp giới: Thế giới của đời sống hiện thực, hay thế giới 
kiện tính. Cách nhìn pháp giới như là một thế giới của những vật thể cá 
biệt, trong đó chữ giới (dhatu) có nghĩa là cái phân biệt. Đây là thế 
giới của thực tại, thế giới hiện tượng, hay thế giới hiện tượng, các pháp 
sắc và tâm của chúng sanh. Sự pháp giới biểu hiện cho giáo lý duy 
thực của Tiểu Thừa. Thứ nhì là Lý pháp giới: Thế giới lý tưởng của 
định luật hay nguyên lý. Cách nhìn Pháp Giới như là sự hiển hiện của 
nhất tâm (ekacitta) hay một bản thể cơ bản (ekadhatu). Đây là thế giới 
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thể tánh nói về các pháp sắc và tâm của chúng sanh tuy có sai khác 
nhưng cùng chung một thể tánh. Đây là thế giới của lý tắc. Nó được 
Tam Luận Tông và Pháp Tướng Tông chủ xướng, dạy rằng lý tách rời 
với sự. Thứ ba là Lý sự vô ngại pháp giới: Thế giới thể hiện lý trong 
sự; sự và lý cùng hòa điệu. Cách nhìn Pháp Giới như là một thế giới 
trong đó tất cả những hiện hữu riêng biệt của nó (vastu) có thể đông 
nhất được với một tâm là sở y. Pháp Giới nầy không có trở ngại giữa lý 
và sự vì lý do sự mà hiển bày, sự nhờ lý mà thành tựu. Khởi Tín và 
Thiên Thai tông chủ trương nhất thể giữa sự và lý, nghĩa là thế giới 
của lý tắc và thực tại được hợp nhất, hay thế giới lý tưởng được thể 
ngộ. Thứ tư là Sự sự vô ngại pháp giới: Cách nhìn Pháp Giới như là 
một thế giới trong đó mỗi một vật thể riêng biệt của nó đồng nhất với 
mọi vật thể riêng biệt khác, mà tất cả những giới hạn phân cách giữa 
chúng thảy đều bị bôi bỏ. Đây là thế giới của tất cả thực tại được kết 
dệt lại hay được đồng nhất trong nhịp điệu toàn vẹn, nghĩa là tất cả 
mọi hiện tượng đều tương ứng thông dung nhau, một tức nhiều, lớn 
chứa nhỏ. Đây là chủ trương của tông Hoa Nghiêm, theo đó tất cả 
những sự thật hay thực tại dị biệt nhất thiết phải tạo thành một toàn thể 
nhịp nhàng do sự tương dung tương nhiếp để chứng ngộ thế giới lý 
tưởng là “nhất như.” Thế giới nầy tương giao hòa điệu giữa chính các 
sự, các hiện thực. Trong thế giới hiện thực, sự pháp giới, chủ nghĩa cá 
nhân có cơ nổi bật; cạnh tranh, xung đột, tranh luận và tranh chấp cũng 
sẽ làm rối loạn sự hòa điệu. Coi xung đột như chuyện đương nhiên, là 
đường lối của các nên triết học xưa nay. Đạo Phật dựng lên một thế 
giới trong đó đời sống hiện thực đạt tới chỗ hòa điệu lý tưởng. Theo 
Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, đem 
thực hành mà thích ứng lý thuyết không phải là điều khó khăn, nhưng 
tai hại ở chỗ là con người , kẻ thì quá thiên về lý thuyết, người lại quá 
trọng thực hành. Do đó cần phải có một giải pháp hữu lý. Lại nữa, 
trong thế giới thực tế, thực hành thường chống lại thực hành, sự kiện 
chống lại sự kiện, công tác chống lại công tác, cá thể chống lại cá thể, 
đẳng cấp chống lại đẳng cấp, quốc gia chống lại quốc gia. Đó là sắc 
thái của thế giới cá nhân chủ nghĩa, rồi từ đó toàn thể thế giới hóa ra 
phân chia thành mảnh vụn vặt. Chủ nghĩa tập thể hay tinh thần tương 
trợ không ngừng, vẫn chưa đủ để ngăn chận ác tính của đời sống. Để 
hòa điệu một trạng thái sinh tổn như vậy và để đưa tất cả vạn vật đến 
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chỗ nhu hòa, thế giới tương giao tương cảm cần phải được tạo ra. Một 
thế giới lý tưởng như vậy được gọi là “sự sự vô ngại pháp giới.” 


Dharmadhatfu 


The Realm of Principle (Dharma-dhatu) has a double meaning: the 
first 1s the actual universe, and the second 1s the Indeterminate world or 
Nirvana. Thịis 1s Identical with the Thusness of the Buddha. Nirvana or 
flamelessness means, on the one hand, the death of a human body and, 
on the other hand, the total extinction of life conditions (negatively) or 
the perfect freedom of wIll and action (positively). In the phenomenal 
world (dharmadhatu), there are three worlds of desire, form and mind. 
All created things or beings, both noble and ignoble, both cause and 
effect, are within the dharmadhatu. The Idea In this text 1s practically 
Identical with the diagram given above. The term “Dharmadhatu” 1s 
somefimes used as a synonym of the ulimate truth. Therefore, the 
translation “the Element of the Element” 1s quite fitting. But at other 
tines it means the universe, “the Realm of All Elements.” The double 
meaning, the universe and the universal principle must always be 
borne In mind whenever we use the term. Either meaning wilÏ serve as 
the name of the causaton theory. The Dharmadhatu as the 
environmernfal cause of all phenomena (everything 1s being dependent 
on everything else, therefore one 1s in all and all 1s in one). According 
to the principle of universal causation, no one being will exIst by 1tself 
and for i(self, but the whole world will move and act in unIson as 1f the 
whole were under general organization. Such an idea world 1s called 
the World One-and-True` or “the Lotus-store. The prineiple of 
unIversal causation 1s based upon the universal causation of the Realm 
of Prnciple (Dharmadhatu) which we may regard as the self-creation 
of the universe 1(self. One should not forget that 1t 1s nothing but a 
causation byt the common action-influence of all brings, and that the 
pñnciple 1s also based on the theory of selflessness. In the Buddhist 
terminolosgy, the princIple of totality ¡1s called “the Avatamsaka'" 
(Wreath). According to the Lankavatara Sutra and the Hua-Yen sutra, 
the universe 1s mind only. A particular plane of existence, as in the Ten 
Dharma Realms. The Dharma Realms pervade empty space to the 
bounds of the universe, but In general, there are ten: four sagely 
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dharma realms and six ordinary dharma realms. These ten dharma 
realms do not go beyond the current thought you are thinking. Among 
these, there 1s an enlipghtened world, that 1s, the totality of Infinity of 
the realm of the Buddha. The Dharma Realm 1s Just the One Mind. The 
Buddhas certify to this and accomplish their Dharma bodles... 
“Inexhaustible, level, and equal 1s the Dharma Realm, In which the 
bodies of all Thus Come Ones pervade.” Thus, the Dharmadhatu 
Buddha, the universal Buddha, or the Buddha of a Buddha-realm, 1.e. 
the dharmakaya. In the Tantric school, Dharmadhatu ¡ncludes 
Garbhadhatu (material) and Vajradhatu (ndestructible). The womb 
treasury, the universal source. The womb In which a child 1s conceived. 
lis body, mind, etc. Ít 1s container and content; 1t covers and nourishes; 
and 1s the source of all supply from which all things are produced. 
Garbhadhatu 1s the constitution and development of the spiritual world. 
The Garbhakosa conceives the world as a stage on which Vairocana 
Buddha residing in the Iinmost heart of every being develops his 
inherent possibilitles. lí represents the fundamental nature, both 
material elements and pure bodhi, or wIsdom 1n essence or purity. The 
garbhadhatu as fundamental wisdom. Garbhadhatu 1s the original 
1ntellect, or the static Intellectuality, in contrast with 1ntellection, the 
intial or dynamic Intellectuality represented In the Vajradhatu. The 
Garbhadhatu 1s the cause and Vajradhatu 1s the effect. Though as both 
are a unify, the reverse may be the rule, the effect being also the 
cause. The Garbhadhatu 1s likened to enrich others, as Vajradhatu 1s to 
enrichng self. XVajragarbha deplcs the Buddha ¡1n his own 
manifesftations. In VaJragarbha, the pictures 1llustrating the scheme and 
process of these developments are called Madala. Acquired wisdom or 
knowledge, the vajJradhatu. The Garbhadhatu represents the eIght parts 
of the human heart as the eighf-petal lotus mandala. 

Dharmadhatu 1s a name for “things” In general, noumenal or 
phenomenal; for physical universe, or any portlon or phase of It. 
Dharmadhatu 1s the unifying underlying spiritual reality regarded as 
the ground or cause of all things, the absolute from which all proceeds. 
lt is one of the eighteen dhatus. According to the Madhyamaka 
philosophy, the word “Dharmadhatu" is also called “Fathata° or Reality, 
or Nirvana. Here the word “Dhatu` means the Iinmost nature, the 
ultimate essence. Dharmadhatu or Tathata 1s both transcendent and 
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Immanent. Ít 1s transcendent as ultimate Reality, but it 1s present in 
every one as his Inmost ground and essence. According to Prof. Junjiro 
Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, Dharmadhatu, In 1ts 
double meaning as Realm of Principle and Element of all Elements, 1s 
a synonym with Matrix of the Thus-come (Tathagata-garbha) and also 
with the universe or the actual world, 1.e., the realm of all elements. 
The theory of causation by Dharmadhatu 1s the climax of all the 
causation theorles; 1t 1s actually the conclusion of the theory of 
Causation origination, as 1t Is the universal causation and 1s already 
within the theory of universal Iimmanence, pansophism, cosmotheIsm, 
or whatever 1t may be called. The causation theory was explained first 
by action-Iinfluence, but as action orliginates 1n Ideation, we had, 
secondly, the theory of causation by ideation-store. Since the Ideation- 
store as the repository of seed-energy must oripinate from something 
else, we had, thirdly, the causation theory explained by the expression 
“Matrnx of the Thus-come” (Iathagata-garbha) or Thusness. This 
curlous term means that which conceals the Buddha. Because of 
concealmernt 1t has an Impure side, but because of Buddhahood it has a 
pure side as well. It is a synonym of Thusness (Tathatva or Tathata, not 
Tattva=Thisness or Thatness) which has In 1ts broadest sense both pure 
and Iimpure nature. Through the energy of pure and Impure causes 1t 
manifesfs the specific character of becoming as birth and death, or as 
good and evil. Thusness pervades all beings, or better, all beings are In 
the state of Thusness. Here, as the fourth stage, the causation theory by 
Dharmadhatu (universe) 1s set forth. It is the causation by all beings 
themselves and 1s the creation of the universe 1(self, or we can call 1t 
the causation by the common action-influence of all beings. Intensively 
considered the universe will be a manifestation of Thusness or the 
Matrix of Tathagata (Thus-come). But extensively considered 1t 1s the 
causation of the universe by the universe 1tself and nothing more. 
Buddhism holds that nothing was created singly or Individually. AlI 
things In the universe, mafter or mind, arose simultaneously, all things 
in Iís depending upon one another, the influence of each mutually 
permeating and thereby making a universe symphony of harmonious 
totality. If one item were lacking, the universe would not be complete; 
without the rest, one I1tem cannot be. When the whole cosmos afrrIVes at 
a harmony of perfection, 1t is called the “universe One and True,” or 
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the “Lotus Store.” In this ideal universe all beings wIll be In perfect 
harmony, each finding no obstruction in the existence and activity of 
another. According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of 
Buddhist Philosophy, although the Idea of the interdependence and 
simultaneous rise of all thíings 1s called the Theory of Universe 
Causation, the nature of the rise being universal, 1t 1s rather a 
philosophy of the totality of all existence than a philosophy of 
Origination. According to this theory of the Hua-Yen school, there are 
Four Dharma Realms. 7e first is the Dharma Realm oƒ Phenomena: 
The real, or the world of actual life, the factual world.The Iidea of 
looking at the Dharmadhatu as a world of Individual obJects, in which 
case the term “dhatu” means “something separated.” This 1s the world 
of reality, the factual, practical world, or the phenomenal realm, 
phenomenal world. The Dharma Realm of Phenomena, or the realm of 
events (specIfics). It represents the Realistic Doctrine of Hinayana. The 
second ïs the Dharma Realmn oƒ Noumena: The t1deal, or the world of 
law or principle. The Idea of looking at the Dharmadhatu as a 
manifesfaton of one spirit (ekacitta) or one elementary substance 
(ekadhatu). This 1s the noumenal realm, or noumenal world. The 
Dharma Realm of Noumena, or the realm of principles. Thịs 1s the 
world of principle or theorical world. It is represented by the Sam-Lun 
and Dharmalaksana Schools which teach that principle 1s separate from 
facts. The third is the Dharma Realm of non-obstructions of noumena 
and phenomena. The Idea realized, or the world in which the principle 
1s applied In actual life, or the fact and the principle harmonized. The 
idea of looking at the Dharmadhatu as a world where all its particular 
exIstences (vastu) are Identifiable with one underlying spirit. This 
Dharmadhatu 1s the Iinterdepence of phenomenal and noumenal realm. 
The world in which phenomena are identical with noumena, the 
Dharma Realm of non-obstructions of noumena and phenomena 
(prinnciples and specifics). The realm of principles against events 
perfectly fused in unimpeded freedom. The Awakening of Faith and 
the T”ien-T”ai School believe the identity of fact and princiIple. That 
means the world of principle and reality united, or the ideal world 
realized. The ƒourth ¡is the Dharma Realm oƑ non-obstrucHon öoƒ 
phenomena and phenomena: The 1dea of looking at the Dharmadhatu as 
a world where each one of Its particular obJects 1s Identifiable with 
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every other particular object, with whatever lines of separation there 
may be between them all removed. This 1s the world of all realitles or 
practical facts Interwoven or Identified In perfect harmony. Ít 1s to say 
phenomena are also Interdependent. The world in which phenomena 
I1nterpenetrate one another without hindrances. The Dharma Realm of 
non-obstruction of phenomena and phenomena. The realm of events 
agaInst events (specifics and specifics) perfectly fused In unimpeded 
Íreedom. lt represents by the Hua-Yen School which teaches that all 
distinct facts or realitles wIll, and ought to, form a harmonious whole 
by mutual penetration and mutual identification so as to realize the 
1deal world of “One-True.” The real harmonized, or the world in which 
actuality attains harmony In I(self. In the actual world individualism 1s 
apt to predominate, and competition, conflict, dispute and strugsle too 
often will disturb the harmony. To regard conflict as natural 1s the way 
of usual philosophies. Buddhism sets up a world in which actual life 
aftains an Ideal harmony. According to Prof. Junjiro Takakusu In The 
Essentials of Buddhist Philosophy, 1t should not be difficult to make 
practice adapted to theory, but such being the evil of men, some make 
too much of theory while others make too mụuch of practice. So a 
ratonal solution becomes necessary. Moreover, in the world of 
realitles (fact), practice often goes against practice, fact agaInst fact, 
business, agains business, Individual against Individual, class agaInst 
class, natlon against natilon. Such 1s the feature of the world of 
individualism and thus the whole world goes to pieces. Mere 
collectivism or solidarity will not prevent the evil of life. To harmonIze 
such a state of being and to make all things go smoothly, the world of 
mutual reliance or Interdependence ought to be created. Such an Ideal 
world 1s called “the fact and fact world perfectly harmonized.” 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Núi Tu Di và Tứ Đại Châu 


Theo Kinh Hoa Nghiêm, núi Tu Di là núi trung tâm của tất cả các 
thế giới, còn gọi là Diệu Cao hay Diệu Quang. Núi được kết thành bởi 
toàn vàng, bạc, châu báu và lưu ly, cao đến 505.000 dậm, chỉ có chư 
thiên cư ngụ, chứ con người không thể thấy mà cũng không thể đến đó 
được. Theo Phật giáo thì cả núi Tu Di chứa trong một hạt cải, và hạt 
cải chứa trong núi Tu Di. Trong thế giới tương đối thì hạt cải có thể 
chứa đựng trong núi Tu Di, chứ không làm cách nào núi Tu Di có thể 
chứa đựng được trong hạt cải. Tuy nhiên, trong thế giới tuyệt đối, thế 
giới của những bậc đã chứng ngộ, thì cả hai đều đúng, vì trong thế giới 
nầy không có biện biệt của thời gian và không gian. Trên đỉnh núi là 
cõi Trời Đế Thích, giữa chừng núi và cõi trời nầy là nơi ở của Tứ 
Thiên Vương, cung quanh có tám núi tám biển bao bọc, toàn thể tạo 
thành “cửu sơn bát bể” (chín núi nầy gồm Trì Song, Trì Trục, Đảm 
Mộc, Thiện Kiến, Mã Nhĩ, Tượng Ty, Trì Biên, Tu Di ở trung tâm, và 
bên ngoài cùng là núi Thiết Vị). 

Theo khoa cổ vũ trụ học Phật Giáo, có bốn châu trong thế giới Ta 
Bà, tứ hướng xung quanh núi Tu Di. 7ứ nhất là Bắc Cu Lô (Câu Lư) 
Châu, còn gọi là Uất Đan Việt Châu. Châu nằm về phía Bắc núi Tu 
Di. Thứ nhì là Nam Thiệm Bộ Châu, còn gọi là Châu Diêm Phù Đề. 
Châu nằm về phía nam của núi Tu Di. 7hứ ba là Tây Ngưu Hóa Châu, 
còn gọi là Cô Da Ni. Tây Ngưu Hóa Châu hay Tây Lục Địa, nơi mà 
trâu bò sinh sản rất đông và được dùng như tiền tệ; lục địa có hình tròn 
và dân trên đó cũng có gương mặt hình tròn (ở cõi nầy dân sống thọ 
đến 500 tuổi). Thứ :⁄ là Đông Thắng Thần Châu, còn gọi là Bổ La 
Phược Vĩ Nễ Hạ, Phất Bà Đề, hay Phất Vu Đại, một trong bốn đại 
châu, châu nây ở trong biển Hàm Hải, về phía đông núi Tu Di, hình 
bán nguyệt. Lục địa chế ngự ma quỷ, có hình bán nguyệt, dân trên đó 
cũng có khuôn mặt hình bán nguyệt (chu vi của cõi nầy là 21.000 do 
tuần, dân trong cõi nầy có thân hình tốt đẹp hơn hết, và sống thọ đến 
600 tuổi). 
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Sumeru Mountain and Four Saha Continenfs 


According to the Avatamsaka Sutra, Polar Mountain, or Mount 
Sumeru, or Sumeru Mountain, the central mountain of every world, 
wonderful height, and wonderful brilliancy. It is a mountain formed 
from gold, silver, gems and crystal. It is 505,000 miles hiph. Only 
heavenly beings live there, human beings cannot see or get there. 
According to Buddhist theory, Mount Sumeru contained In a Mustard 
Seecd, and a Mustard Seed contained in Mount Sumeru. In the world of 
relativity, 1t 1s Impossible for Mount Sumeru to be contained in a 
mustard seed; only the reverse hypothesis 1s possible. However, In the 
world of the absolute, the realm of those who have experienced full 
enliphtenment, both hypotheses can be defended as there Is no 
differentiation with regard to time and space. It 1s at the top of Indraˆ”s 
heaven, or heavens, below them are the four devalokas; around are 
eight circles of mountains and between them are the eight seas, the 
whole forming nine mounfains and eIght seas. 

According to ancient Buddhist cosmology, there are four inhabited 
conftinens of every universe. They are land areas and situated In the 
four đirections around Mount Sumeru. #ïrsf, the Ut(arakuru or the 
Northern of the four continents of a world. The northern continent of 
the four continents around Meru. Second, the Jambudvipa or the 
Southern continent of the four continents around Meru. 7rd, the 
Godana, Aparagodana, or Avaragodanuyah or West Continent, where 
oxen are used as money; the western of the four confinents of every 
world, circular In shape and with circular-faced people. #ouríh, the 
Purva-Videha or the Eastern continent. The eastern of the four great 
continents of a world, east of Mount Meru, semicircular in shape. The 
confinent conquering spirits, semi-lunar In shape; 1s people having 
faces of similar shape. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Cối Nước Của Chư Phật 


Theo các truyền thống Phật giáo, có nhiều cõi nước của chư Phật 
trong vũ trụ nây. Thứ nhất là Đông Tịnh Độ của Đức Hạ Sanh Di Lặc 
Tôn Phật. Đông Tịnh Độ còn có tên là Đâu Suất Đà, Đâu Suất Đóa, 
hay Đâu Thuật, tức là cung trời Đâu Suất, cõi trời dục giới thứ tư, nơi 
cư ngụ của chư Bồ Tát trước khi đạt thành quả vị Phật. Cung trời nầy 
nằm giữa cõi trời Dạ Ma và Lạc Biến Hóa Thiên. Cõi trời Đâu Suất 
chia làm hai phần, nội viện và ngoại viện. Nội viện của cõi trời nầy có 
cõi Tịnh Độ của Đức Di Lặc, cũng giống như Đức Thích Ca và chư 
Phật, đều phải sanh về cõi trời nầy trước khi làm Phật. Thọ mệnh của 
chư Phật tại cung trời Đâu Suất là 4.000 năm trên cõi trời nầy (một 
ngày trên trời Đâu Suất tương đương với 400 năm địa giới), nghĩa là 
tương đương với 5§4 triệu năm. Thứ nhì là cõi Tây Phương Cực Lạc. 
Tây phương Cực lạc vượt ngoài tam giới luân hồi. Đây là một trong 
những đất chính của Phật được trường phái Đại Thừa thừa nhận. Đức 
Phật A Di Đà lập ra Tây Phương Cực Lạc nhờ chính ngay công đức tu 
tập của Ngài. Trường phái Tịnh độ tin rằng việc trì nệm hồng danh 
của Ngài cho phép tín đồ vãng sanh về Tịnh Độ sống đời an lạc cho 
đến khi nhập Niết bàn (Đức Phật Thích Ca nói: “Ở về phương Tây có 
một cõi nước thanh tịnh gọi là An Lạc hay Cực Lạc/Sukhavati hay thế 
giới Tây Phương Cực Lạc. Vị Giáo Chủ của cõi nước nầy hiệu là A Di 
Đà/Amitabha Buddha. A Di Đà có nghĩa là Vô Lượng Thọ và Vô 
Lương Quang. Đức Phật A Di Đà trong vô lượng kiếp về trước, đã phát 
48 lời đại nguyện, trong đó những lời nguyện thứ 18, 19, và 20 chuyên 
vì nhiếp thọ và tiếp dẫn nhứt thiết chúng sanh. Do các lời nguyện cao 
quý nây, Đức Phật A Di Đà sáng tạo cõi Tịnh, chúng sanh chỉ cần phát 
tâm chánh niệm, quán Phật niệm Phật, tới lúc lâm mạng chung thời, 
Đức Phật và Thánh chúng sẽ đến tiếp dẫn vãng sanh Cực Lạc. Khi đến 
cõi Tịnh, chúng sanh ở trong cung điện lầu cát, hoa viên tốt đẹp nhiệm 
mầu, tiếng chim, tiếng gió thảy đều hòa nhã. Chư Phật chư Bồ Tát 
theo thời theo chỗ mà tuyên dạy diệu pháp. Các chúng sanh được 
thanh tịnh diệu lạc, thân tâm đều không thọ khổ, chuyên chí nghe đạo 
hằng không thối chuyển. Các hiện tượng ở cõi Tịnh tốt đẹp như thế, 
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mọi phương diện cố nhiên đều do tịnh thức của chư Phật và chư Bồ Tát 
sở hiện, về phương diện khác cũng nhờ tâm thức thanh tịnh của chúng 
sanh vãng sanh cõi ấy tham gia đồng thể biến hiện mà có. Không thể 
dùng chút ít căn lành, phước đức nhơn duyên mà đặng sanh vào nước 
kia. Như vậy cõi Tịnh không phải ai cũng vãng sanh được, cũng không 
thể bỗng nhiên niệm vài tiếng “namo” không chí thành mà có thể 
vãng sanh được. Thân Như Lai không thể thân cận với những ai có căn 
lành cạn cợt. 

Đối với những ai đang tu tập giác ngộ để thành Phật, Pháp Giới 
Phật cũng có nghĩa là Phổ Phật, chỉ những bậc đã thành Phật, đã chứng 
được tuệ nhất chân pháp giới đại trí, có đại quang minh phổ chiếu 
chúng sanh. Kinh Hoa Nghiêm dạy: “Vạn Pháp đều do tâm tạo.” Ngay 
cả Phật cũng do tâm nầy tạo. Nếu tâm mình tu Pháp Phật thì một ngày 
nào đó mình sẽ thành Phật. Nếu tâm tu Bồ Tát sẽ thành Bồ Tát. Nếu 
tâm muốn đọa địa ngục thì mình sẽ đọa địa ngục. Cho nên nói “Mười 
Pháp Giới không ngoài tâm nầy.” Phật Pháp Giới không nhỏ vì nó bao 
trùm cả Tam Thiên Đại Thiên Thế Giới, nhưng đồng thời nói Phật Giới 
cũng không lớn vì trong Phật Giới không có cống cao ngã mạn, không 
có cái Ngã. Pháp thân của Phật bao trùm tận hư không biến pháp giới; 
chẳắng đến mà cũng chẳng đi. Nếu nói Pháp thân đi thì Pháp thân đi 
đến đâu? Còn nói rằng Pháp thân đến thì nó đến chỗ nào? Kỳ thật, 
Pháp thân Phật biến hóa khắp nơi, chẳng phải chỉ ở thế giới nầy, mà ở 
khắp mọi thế giới nhiều như những hạt vi trần. Vô lượng vô biên thế 
giới đều có Pháp thân Phật; vì vậy mà người ta nói thân Phật ở vi trần 
thế giới. Hào quang của chư Phật ở Pháp Giới nầy chiếu sáng chư Phật 
ở pháp giới kia; và hào quang của chư Phật ở các pháp giới kia lại 
cũng chiếu sáng pháp giới nầy. Chư Phật trong vũ trụ mà còn chiếu 
hào quang soi sáng lẫn nhau, và những ánh sáng nầy cùng nhau hòa 
hợp, huống là những phàm nhân tục tử chúng ta? Phật tử chúng ta nên 
cùng nhau chiếu sáng, cùng nhau hòa hợp những ánh quang minh mà 
mình có, chứ không nên xung đột. Cùng nhau hòa hợp những ánh 
quang minh có nghĩa là ánh sáng của bạn chiếu rọi lên tôi và ánh sáng 
của tôi chiếu rọi lên bạn. Ánh quang minh của chúng ta nên cùng nhau 
tương chiếu trong suốt cuộc tu của mình hầu loại bỏ tất cả những vô 
minh mê muội. 
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Buddhas° Lands 


According to Buddhist tradiions, there are many diíferent 
Buddhas' lands In this universe. The first Buddha Land 1s the Eastern 
Paradise which 1s presided by Maitreya, the Coming Buddha. The 
Eastern Paradise 1s also the name of the Tusita heaven, the fourth 
devaloka 1n the six passlon-realms (dục giới), or desire realms, the 
Delightful Realm, the abode of Bodhisattvas In their last existence 
before attainng Buddhahood. This heaven 1s between the Yama and 
Nirmanarati heavens. This heaven consists of an inner and an outer 
court. Its inner department 1s the Pure Land of Maitreya who, like 
Sakyamumi and all Buddhas, 1s reborn there before descending to earth 
as the next Buddha; his life there 1s 4,000 Tusita years, or (each day 
there 1s equal to 400 earth-years) 584 million such years. The second 
Buddha land 1s the Sukhavati or the Western Paradise. Sukhavati 
means the Western Land of Amitabha Buddha, the highest Joy, name 
of the Pure Land of Amitabha Buddha In the west. The Western 
Paradise which 1s outside the triple realm and beyond samsara and 
retrogression. The Western Paradise 1s one of the most Important of the 
Buddha-fields to appear In the Mahayana. Amitabha Buddha created 
the Pure Land by his karmic merit. The Pure Land sect believes that 
through faithful devotion to Amitabha and through recitatlon of his 
name, one would be reborn there and lead a blissful life until entering 
Nirvana. 

For those who are currently cultivating enlightenment to becoming 
a Buddha, the Dharma Realm of Buddhas also means the universal 
Buddha, 1.e. the dharmakaya. The Avatamsaka Sutra teaches: “The 
myriad dharmas are made from the mind alone.” The Buddha 1s 
created by our mind. If our mind cultivates the Buddha-dharma, then 
we WIll accomplish the Buddha Way. If our mind cultivates the 
Bodhisattva Path, eventually we will become a Bodhisattva. lf our 
mind wishes to fall Into the hells, we wIll surely head in the direction of 
the hells. That 1s why 1t is said, “The Ten Dharma Realms are not 
beyond this mind.” The Dharma Realm of Buddhas 1s not small 
because 1t comprises the three thousand great chiliocosmos, but at the 
same time, the Dharma Realm of Buddhas 1s not great either because 
in that Dharma realm, there are no arrogance, no pride, and no ego. 
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The Buddhaˆ*s Dharma-body reaches to the ends of space and pervades 
throughout the Dharma Realm. It is nowhere present and yet nowhere 
absent. If we say 1t goes, then to where does 1t go? IÝ we say It comes, 
then to where does It come? As a matter of fact, the Buddhaˆs Dharma- 
body 1s universally pervasive; 1t 1s not only 1n this world, but in worlds 
as many as tiny specks of dust. Limitlessly and boundlessly many 
worlds are all the Buddhaˆs Dharma-body; that 1s why 1t 1s said to be in 
worlds as many as motes of dust. The light emitted by the Buddhas In 
this Dharma Realm shines on the Buddhas In other Dharma Realms; 
and the light of the Buddhas in those other Dharma realms also shines 
on this Dharma Realm. Buddhas In the universe still emit lights to shine 
one another and these lights mutually unite, why not us, ordinary 
people? Buddhist disciples should unite our lights. There should not be 
any clashes between ordinary people. This shinning means your light 
shines on me, and my light shines on you. Our lights should shine on 
one another throughout our way of cultivatlon to eliminate our 
10norance. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Cốt Ta Bà 


Cõi Ta Bà còn được gọi là Nam Thiệm Bộ Châu. Châu nầy được 
đặt tên Diêm Phù Đề có thể là vì trên châu nầy mọc nhiều cây Diêm 
Phù, hoặc giả từ trên cây Diêm Phù khổng lồ trên núi Tu Di có thể 
nhìn thấy toàn châu. Ta Bà có nghĩa là khổ não, lại cũng có nghĩa là 
phiền lụy hay trói buộc, chẳng được ung dung tự tại. Thế giới mà 
chúng ta đang sống hay cõi Diêm Phù đề chỉ là một phần nhỏ của thế 
giới Ta Bà, nằm về phía nam của núi Tu Di, theo vũ trụ học cổ Ấn Độ, 
đây là nơi sinh sống của con người, là thế giới Ta Bà của Đức Phật 
Thích Ca. Thế giới Ta Bà, nơi đầy dẫy những mâu thuẫn, hận thù và 
bạo động. Nơi mà chúng ta đang sống là một thế giới bất tịnh, và Phật 
Thích Ca đã bắt đầu thanh tịnh nó. Con người sống trong thế giới nầy 
chịu phải vô vàng khổ hãi vì tam độc tham, sân, si cũng như những dục 
vọng trần tục. Cõi Ta Bà nầy đầy dẫy những đất, đá, gai chông, hầm 
hố, gò nống, thường có những mối khổ về đói khát, lạnh, nóng. Chúng 
sanh trong cõi Ta Bà phần nhiều tham đắm nơi phi pháp, tà pháp, chớ 
chẳng chịu tin chánh pháp, thọ số của họ ngắn ngủi, nhiều kẻ gian trá. 
Nói về vua quan, dầu có nước để cai trị, họ chẳng hề biết đủ, mà 
ngược lại sanh lòng tham lam, kéo binh đánh chiếm nước khác, khiến 
cho nhiều người vô tội chết oan; lại thêm nhiều thiên tai như hạn hán, 
bão lụt, mất mùa, đói khát, vân vân nên chúng sanh trong cõi nầy phải 
chịu vô lượng khổ sở. Nơi cõi Ta Bà nầy, sự thuận duyên cùng an vui 
tu tập thì ít, mà nghịch duyên phiền não thì nhiều. Hầu hết người tu 
hành đều dễ bị thối thất tâm Bồ Đề đã phát lúc ban đầu. Theo Đức 
Phật, quả đất mà chúng ta đang ở đây có tên là Nam Thiệm Bộ Châu, 
nằm về hướng nam của núi Tu Di, vốn là một phần nhỏ nhất trong hệ 
thống Đại Thiên Thế Giới do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni làm giáo chủ. 

Ta Bà có nghĩa là khổ não, lại cũng có nghĩa là phiền lụy hay trói 
buộc, chẳng được ung dung tự tại. Thế giới Ta Bà, nơi đầy dẫy những 
mâu thuẫn, hận thù và bạo động. Nơi mà chúng ta đang sống là một 
thế giới bất tịnh, và Phật Thích Ca đã bắt đầu thanh tịnh nó. Con người 
sống trong thế giới nầy chịu phải vô vàn khổ hãi vì tam độc tham, sân, 
s¡ cũng như những dục vọng trần tục. Cõi Ta Bà nầy đầy dẫy những 
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đất, đá, gai chông, hầm hố, gò nổng, thường có những mối khổ về đói 
khát, lạnh, nóng. Chúng sanh trong cõi Ta Bà phần nhiều tham đắm 
nơi phi pháp, tà pháp, chớ chẳng chịu tin chánh pháp, thọ số của họ 
ngắn ngủi, nhiều kẻ gian trá. Nói về vua quan, dầu có nước để cai trị, 
họ chẳng hề biết đủ, mà ngược lại sanh lòng tham lam, kéo binh đánh 
chiếm nước khác, khiến cho nhiều người vô tội chết oan; lại thêm 
nhiều thiên tai như hạn hán, bão lụt, mất mùa, đói khát, vân vân nên 
chúng sanh trong cõi nầy phải chịu vô lượng khổ sở. Nơi cõi Ta Bà 
nầy, sự thuận duyên cùng an vui tu tập thì ít, mà nghịch duyên phiền 
não thì nhiều. Hầu hết người tu hành đều dễ bị thối thất tâm Bồ Đề đã 
phát lúc ban đầu. Theo Đức Phật, quả đất mà chúng ta đang ở đây có 
tên là Nam Thiệm Bộ Châu, nằm về hướng nam của núi Tu Di, vốn là 
một phân nhỏ nhất trong hệ thống Đại Thiên Thế Giới do Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni làm giáo chủ. Chính vì vậy mà “Saha” còn được gọi 
là Sa Ha Lâu Đà, hay Sách Ha, nghĩa là chịu đựng hay nhẫn độ; nơi có 
đầy đủ thiện ác, cũng là nơi mà chúng sanh luôn chịu cảnh luân hồi 
sanh tử, được chia làm tam giới. Thế giới Ta Bà, thế giới chịu đựng để 
chỉ thế giới của chúng ta, nơi có đầy những khổ đau phiễển não; tuy thế 
chúng sanh trong đó vẫn hân hoan hưởng thụ và chịu đựng. Theo Phật 
giáo, Ta Bà là cõi của thế giới mà chúng ta đang ở. Diêm Phù Đề là 
một phần nhỏ của thế giới Ta Bà, thế giới của Đức Phật Thích Ca Mâu 
Ni. Cõi này nằm về miền cực Nam trong bốn châu theo truyền thống 
Vũ Trụ Học Phật giáo. Người ta nói cõi này được đặt tên theo cây 
“Jambu” là loại cây mọc nhiều trên cõi này. Cõi này đo được 2.000 na 
do tha ở ba chiều, còn chiều thứ tư chỉ dài có 3 na do tha rưởi mà thôi. 
Nam Thiệm Bộ Châu, một trong tứ đại châu, tọa lạc phía nam núi Tu 
Di, bao gồm thế giới được biết đến bởi người Ấn Độ thời cổ sơ. Theo 
Eitel trong Trung Anh Phật Hoc Từ Điển, Nam Thiệm Bộ Châu bao 
gồm những vùng quanh hồ Anavatapta và núi Tuyết (tức là cõi chúng 
ta đang ở, trung tâm châu nầy có cây diêm phù. Chính ở cõi nầy, Đức 
Phật đã thị hiện, và ở cõi nầy có nhiều nhà tu hành hơn hết). Phía Bắc 
gồm Hung Mông Thổ; phía Đông gồm Trung Quốc-Đại Hàn-Nhật; 
phía Nam gồm các vùng Bắc Ấn (hai mươi bảy vương quốc), Đông Ấn 
(mười vương quốc), Nam Ấn (mười lăm vương quốc), Trung Ấn (ba 
mươi vương quốc), và Tây Ấn (ba mươi bốn vương quốc). 
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The Worldly World 


The worldly world is also called the Jambudvipa. Ït is so named 
either from the Jambu trees abounding In 1t, or from an enormous 
Jambud tree on Mount Meru visible like a standard to the whole 
continent. Saha means sufferings and afflictions; 1t also means WOrries, 
binding, unable to be free and liberated. The worldly world 1s full of 
storm, confiict, hatred and violence. Ambudvipa 1s a small part of Saha 
World, the continent south of Mount Sumeru on which, according to 
ancient Indian cosmology, human beings live. In Buddhism, 1t 1s the 
realm of Sakyamuni Buddha. The world in which we live 1s an Impure 
field, and Sakyamumi 1s the Buddha who has Initiated 1s purification. 
People In this world endure many sufferings stemming from three 
polsons of greed, anger and delusion as well as earthly desires. The 
Saha World is filled with dirt, rocks, thorns, holes, canyons, hills, chífs. 
There are varIous sufferings regarding thirst, famine, hot, and cold. The 
people in the Saha World like wicked doctrines and false dharma; and 
do not have faith in the proper dharma. Thetr lives are short and many 
are fraudulent. Kings and mandarins, although already have had lands 
to govern and rule, are not satisfied; as they become greedy, they bring 
Íorces to conquer other countrles causing Iinnocent people to die in 
vann. In addition, there are other Infinte calamities such as droughts, 
floods, loss of harvest, thirst, famine, epidemics, etc. As for this Saha 
World, the favorable circumstances to culivate In peace and 
contenment are few, but the unfavorable conditions of afflictions 
destroying path that are rather losing Bodhi Mind they developed 1n the 
beginning. Moreover, 1t is very difficult to encounter a highly virtuous 
and knowledgeable advisor. According to the Buddha, the planet In 
which we are currently living 1s called Virtuous Southern Continent. lt 
1S Sifuated to the south of Mount Sumeru and 1s Just a tiniest part of the 
Great World System of the Saha World in which Sakyamumi Buddha 1s 
the ruler. 

Saha means sufferinngs and afflictions; 1t also means wOorries, 
binding, unable to be free and liberated. The worldly world 1s full of 
storm, conflict, hatred and violence. The world in which we live 1s an 
Iimpure field, and Sakyamuni 1s the Buddha who has Initiated 1ts 
purification. People In this world endure many sufferings stemming 
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from three poisons of greed, anger and delusion as well as earthly 
desires. The Saha World ¡1s filed with dirt, rocks, thorns, holes, 
canyons, hills, clffs. There are various sufferings regarding thirst, 
famine, hot, and cold. The people in the Saha World like wicked 
doctrines and false dharma; and do not have faith in the proper dharma. 
Their lives are short and many are fraudulent. Kings and mandarins, 
although already have had lands to govern and rule, are not satisfied; 
as they become greedy, they bring forces to conquer other countries 
causing Innocent people to die In vain. In addition, there are other 
infinite calamitles such as droughts, floods, loss of harvest, thirst, 
famine, epidemics, etc. As for ths Saha World, the favorable 
circumstances to cultivate in peace and contenment are few, but the 
unfavorable conditions of afflictions destroying path that are rather 
losing Bodhi Mind they developed In the beginning. Moreover, If 1s 
very difficult to encounter a higphly virtuous and knowledgeable 
advisor. According to the Buddha, the planet in which we are currentỈy 
living 1s called Virtuous Southern Continent. It 1s situated to the south 
of Mount Sumeru and 1s Just a tiniest part of the Great World System of 
the Saha World in which Sakyamumi Buddha 1s the ruler. Thus, “Saha” 
also called the place that which bears, the earth, Interpreted as bearing, 
enduring; the place of good and evil; a universe, or great chiliocosm, where all 
are subJect to transmigration and which a Buddha transforms; 1t 1s divided 1nto 
three regions and Mahabrahma Sahampati 1s 1s lord. World of endurance 
refers to our world which 1s filled with sufferings and affections, yet gladly 
enJoyed and endured by 1ts inhabitants. According to Buddhism, Jambudvipa 1s 
the human world, the world in which we are living. Jambudvipa 1s a small part 
of Saha World, the realm of Sakyamumi Buddha. The southernmost of the four 
great land masses (catur-dvipa) of tradiional Buddhist cosmology. Ït 1s said to 
be named after the Jambu tree that grows there. It measures 2,000 yoJanas on 
three sides, and its fourth side 1s only three-and-a-half yojanas long. The 
Southern Continent, one of the four continents that situated south of Mount 
Meru, comprising the world known to the early Indian. According to Eitel in 
The Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, Jambudvipa includes the 
following counfries around the Anavatapta Lake and the Himalayas. The 
North region ¡ncludes Huns-Mongolians-Turks; the East regilon inlcudes 
China-Korea-Japan; the South region Iincludes Northern India (twenty-seven 
kingdoms), Eastern India (ten kingdoms), Southern India (fñifteen kingdoms$), 
Central India (thirty kingdoms, and Western Indian (thirty-four kingdoms). 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Quan Điểm Phật Giáo 
Về Vũ Trụ-Nhân-Duyên Sanh 


Theo quan điểm Phật giáo thì vũ trụ là vô cùng vô tận. Tuy nhiên, 
nếu chúng ta nói về sự thành hình của hệ thống thế giới mà chúng ta 
đang ở, chúng ta có thể nói về sự thành hình của nó như sau: “Nói về 
các yếu tố cấu thành vũ trụ, yếu tố ban đầu là “gió”, có nền tảng từ hư 
không. Rồi gió chuyển động, và dựa vào đó mà hơi nóng xuất hiện, rồi 
có hơi nước, rồi có chất cứng tức là đất.” Vũ Trụ Luận của Phật Giáo 
không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu của vô số hệ thống thế giới tập 
hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi là các thiên hà, mà nó còn đề 
cập đến những khái niệm rộng rãi về thời gian của vũ trụ. Đức Phật 
tuyên bố rằng trên mức độ hiểu biết cao nhất thì toàn thể vũ trụ là bản 
tâm thanh tịnh. Tuy nhiên, trên mức độ hiểu biết thông thường thì Ngài 
vẽ nên một thứ vũ trụ với vô số những hệ thống thế giới với vô số 
những hành tinh nơi mà mọi chủng loại chúng sanh đang sanh sống. Vì 
vậy, hệ thống thế giới của chúng ta không phải là một hệ thống thế 
giới duy nhất trong vũ trụ. Những thế giới khác cũng có chư Phật giảng 
dạy về giác ngộ đạo. Những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các 
thành kiếp và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những 
thiên hà ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ 
tương đối ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã 
tổn tại rồi tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là 
sự vận hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác 
một cách hoàn toàn tự nhiên. Như bạn đã biết mặc dù Đức Phật đã 
khám phá ra sự hiện hữu của nhiều Thượng đế trong vũ trụ, Ngài 
không bao giờ cố ý đánh giá thấp quyển uy của đấng Thượng đế được 
dân chúng Ấn Độ thờ phượng thời bấy giờ. Ngài chỉ thuyết giảng chân 
lý. Và chân lý đó không gây ảnh hưởng gì đến quyển lực của đấng 
Thượng đế. Tương tự, sự kiện vũ trụ có nhiều mặt trời không làm giảm 
thiểu sự quan trọng của mặt trời trong thái dương hệ của chúng ta, vì 
mặt trời của chúng ta vẫn tiếp tục cho chúng ta ánh sáng mỗi ngày. 
Đối với một số tôn giáo khác, Thượng đế rất có quyền năng so với loài 
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người, nhưng theo Phật giáo, các ngài chưa giải thoát được sự khổ đau 
phiền não, và có thể các ngài vẫn còn sân hận. Thọ mạng của các ngài 
rất dài, nhưng không trường cửu như một số tôn giáo vẫn tin tưởng. 

Các vấn đề thường được các học giả nói đến về Phật Giáo là Nhân 
sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo. Sự khảo sát nguồn gốc nhân sinh 
quan và vũ trụ quan là công việc của lãnh vực của các nhà chuyên 
môn trong lãnh vực Siêu Hình Học và vấn đề nầy đã được khảo sát từ 
buổi ban sơ của các nền văn minh Hy Lạp, Ấn Độ và Trung Hoa. Ở 
đây chỉ nói đại cương về Nhân sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo mà 
thôi. Vũ Trụ Luận của Phật Giáo không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu 
của vô số hệ thống thế giới tập hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi 
là các thiên hà, mà nó còn để cập đến những khái niệm rộng rãi về 
thời gian của vũ trụ. Theo vũ trụ luận Phật giáo, trái đất trải qua những 
chu kỳ; trong một vài chu kỳ nầy, trái đất tốt đẹp hơn, nhưng trong 
những chu kỳ khác, nó sa đọa. Tuổi trung bình của con người là dấu 
hiệu chỉ tính chất thời đại mà người ấy sống. Tuổi có thể thay đổi từ 20 
đến hằng trăm triệu năm. Vào thời Đức Phật Thích Ca, mức độ trung 
bình của đời sống là 100 năm. Sau thời của Ngài, thế gian hư hồng, 
cuộc sống con người rút ngắn đi. Đáy sâu của tội lỗi và bất hạnh sẽ 
hiện ra khi tuổi thọ trung bình của con người hạ xuống còn 10 tuổi. Lúc 
đó Diệu Pháp của Đức Phật sẽ hoàn toàn bị bỏ quên. Nhưng sau đó thì 
một cuộc đột khởi mới lại bắt đầu. Khi nào đời sống con người lên tới 
80.000 năm thì Phật Di Lặc ở cung trời Đâu Suất sẽ hiện ra trên trái 
đất. Ngoài ra, những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các thành kiếp 
và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những thiên hà 
ấy, chúng dần dần hình thành như thế nào và sau một thời kỳ tương đối 
ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng đã tổn tại rỗi 
tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là sự vận 
hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác một cách 
hoàn toàn tự nhiên. Đức Phật là vị Thầy khám phá ra bản chất thực sự 
của luật vũ trụ và khuyên chúng ta nên sống phù hợp với định luật 
nầy. Ngài đã khẳng định rằng không ai trong chúng ta có thể thoát 
khỏi được định luật vũ trụ bằng cách cầu nguyện một đấng thần linh 
tối thượng, bởi lẽ định luật vũ trụ vô tư với mọi người. Tuy nhiên, Đức 
Phật dạy rằng chúng ta có thể ngăn chặn việc làm xấu ác bằng cách 
gia tăng hành vi thiện lành, và rèn luyện tâm trí loại bỏ những tư tưởng 
xấu. Theo Đức Phật, con người có thể trở thành một thượng đế nếu con 
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người ấy sống đứng đắn và chánh đáng bất kể người ấy thuộc tôn giáo 
nào. Nghĩa là một ngày nào đó người ấy có thể đạt được an lạc, tỉnh 
thức, trí tuệ và giải thoát nếu người ấy sẵn sàng tu tập toàn thiện chính 
mình. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni chính là người đã chứng ngộ chân lý, 
Ngài xem tất cả những câu hỏi về siêu hình là trống rỗng. Chính vì thế 
mà Đức Phật thường giữ thái độ im lặng hay không trả lời những câu 
hỏi liên quan đến siêu hình vì Ngài cho rằng những câu hỏi nầy không 
phải là hướng nhắm đến của Phật tử, hướng nhắm đến của Phật tử là 
sự giải thoát rốt ráo. Theo Đức Phật, làm sao con người có thể biết 
được sự thật của vũ trụ khi con người không thể biết được sự thật của 
chính mình? Thế nên Ngài dạy: “Điều thực tiễn cho con người là quay 
trở về với chính mình để biết mình là ai, đang ở đâu và đang làm gì để 
loại trừ hết thảy các thứ ngăn che mình khỏi sự thật của vạn hữu. 
Nghĩa là con người phảẩi tự mình tu tập để thanh lọc cả thân lẫn tâm. 
Về vấn đề vũ trụ, Đức Phật cho rằng thế giới vật chất do tứ đại hình 
thành như nhiều nhà tư tưởng Ấn Độ trước thời Đức Phật đã tuyên bố. 
Đó là đất, nước, lửa và gió. Các yếu tố nầy luôn vận hành và vô 
thường, thế nên vạn hữu do chúng làm cũng vô thường. Vấn để thắc 
mắc về nguồn gốc của Tứ Đại đối với giáo thuyết Duyên Khởi do Đức 
Phật phát hiện là hoàn toàn vô nghĩa và không được chấp nhận. 

Thật là sai lầm khi nghĩ rằng nhân sinh quan và vũ trụ quan của 
đạo Phật là một quan niệm bi quan, rằng con người luôn sống trong 
tinh thần bi quan yếm thế. Ngược lại, người con Phật mỉm cười khi họ 
đi suốt cuộc đời. Người nào hiểu được bản chất thật của cuộc sống, 
người ấy hạnh phúc nhất, vì họ không bị điên đảo bởi tính chất hư ảo, 
vô thường của vạn vật. Người ấy thấy đúng thật tướng của vạn pháp, 
chứ không thấy như cái chúng dường như. Những xung đột phát sanh 
trong con người khi họ đối đầu với những sự thật của cuộc đời như 
sanh, lão, bệnh, tử, vân vân, nhưng sự điên đảo và thất vọng nầy 
không làm cho người Phật tử nao núng khi họ sẵn sàng đối diện với 
chúng bằng lòng can đảm. Quan niệm sống như vậy không bi quan, 
cũng không lạc quan, mà nó là quan niệm thực tiễn. Người không biết 
đến nguyên tắc hằng chuyển trong vạn pháp, không biết đến bản chất 
nội tại của khổ đau, sẽ bị điên đảo khi đương đầu với những thăng 
trầm của cuộc sống, vì họ không khéo tu tập tâm để thấy các pháp 
đúng theo thực tướng của chúng. Việc xem những lạc thú là bển vững, 
là dài lâu của con người, dẫn đến biết bao nhiêu nỗi lo toan, khi mọi 
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chuyện xãy ra hoàn toàn trái ngược với sự mong đợi của họ. Do đó, 
việc trau dồi, tu tập một thái độ xả ly đối với cuộc sống, với những gì 
liên quan đến cuộc sống thật là cần thiết. Thái độ xả ly hay thản nhiên 
vô chấp nầy không thể tạo ra những bất mãn, thất vọng và những xung 
đột nội tâm, bởi vì nó không chấp trước vào thứ nầy hay thứ khác, mà 
nó giúp chúng ta buông bỏ. Điều nầy quả là không dễ, nhưng nó là 
phương thuốc hữu hiệu nhất nhằm chế ngự, nếu không muốn nói là 
loại trừ những bất toại nguyện hay khổ đau. Đức Phật thấy khổ là khổ, 
hạnh phúc là hạnh phúc, và Ngài giải thích rằng mọi lạc thú thế gian, 
giống như các pháp hữu vi khác, đều phù du và hư ảo. Ngài cảnh tỉnh 
mọi người không nên quan tâm quá đáng đến lạc thú phù du ấy, vì 
không sớm thì muộn cũng dẫn đến khổ đau phiển não. Xả là phương 
thuốc giải độc hữu hiệu nhất cho cả hai thái độ bi quan và lạc quan. 
Xả là trạng thái quân bình của Tâm, không phải là trạng thái lãnh đạm 
thờ ơ. Xả là kết quả của một cái tâm đã được an định. Thật ra, giữa 
thái độ bình thản khi xúc chạm với những thăng trầm của cuộc sống là 
điều rất khó, thế nhưng đối với người thường xuyên trau dồi tâm xả sẽ 
không đến nỗi bị nó làm cho điên đảo, Hạnh phúc tuyệt đối không thể 
phát sinh nơi những øì do điều kiện và sự kết hợp tạo thành (các pháp 
hữu vi). Những gì chúng ta ấp ủ với bao nỗi hân hoan vào giây phút 
nầy, sẽ biến thành đau khổ vào giây phút kế. Lạc thú bao giờ cũng 
thoáng qua và không bền vững. Sự thỏa mãn đơn thuần của giác quan 
mà chúng ta gọi là lạc, là thích thú, nhưng trong ý nghĩa tuyệt đối của 
nó thì sự thỏa mãn như vậy không phải là điều đáng mừng. Vui cũng là 
khổ, là bất toại nguyện, vì nó phải chịu sự chi phối của luật vô thường. 
Nếu có cái nhìn đầy trí tuệ như vậy, chúng ta sẽ thấy được các pháp 
đúng theo tính chất của nó, trong ánh sáng chân thật của nó, có thể 
chúng ta sẽ nhận ra rằng thế gian nầy chẳng qua chỉ là tuổng ảo hóa, 
nó dẫn những ai dính mắc vào nó đi lầm đường lạc lối. Tất cả những 
thứ gọi là lạc thú đều là phù du, là sự mở màn cho đau khổ mà thôi. 
Chúng chỉ nhất thời xoa dịu những vết lở lói thẩm hại của cuộc đời. 
Đây chính là những gì thường được hiểu là khổ trong đạo Phật. Do 
biến hoại, chúng ta thấy rằng khổ không bao giờ ngừng tác động, nó 
vận hành dưới dạng thức nầy hay dạng thức khác. 

Về chúng sanh nói chung, đạo Phật xem tất cả chúng hữu tình kể 
cả vương quốc thảo mộc (những chúng sanh vô tình) là chúng sanh; tuy 
nhiên, từ “sattva” giới hạn nghĩa trong những chúng sanh có lý lẽ, tâm 
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thức, cảm thọ. Những chúng sanh có tri giác, nhạy cẩm, sức sống, và lý 
trí. Về cái gọi là Tự Ngã, theo Phật giáo, chỉ là sự tích tụ của những 
yếu tố tinh thần, kinh nghiệm và ý niệm. Thực chất không có cái ngã 
nào ngoài kinh nghiệm. Nói như vậy không có nghĩa là con người 
không quan trọng. Kỳ thật, Phật giáo là giáo pháp được Đức Phật 
truyền giảng là một nền giáo lý hoàn toàn xây dựng trên trí tuệ của 
con người. Đức Phật dạy: “Bạn hãy là ngọn đuốc và là nơi tối thượng 
cho chính bạn, chứ đừng nên tìm nơi nương tựa vào bất cứ người nào 
khác.” Rồi Đức Phật lại dạy thêm: “Ta là Phật đã thành, chúng sanh là 
Phật sẽ thành.” Với Phật giáo, tất cả những gì thực hiện được đều hoàn 
toàn do nỗ lực và trí tuệ rút từ những kinh nghiệm của con người. Phật 
dạy con người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho 
đời mình tốt hơn hoặc xấu hơn, và con người cũng có thể thành Phật 
nếu nỗ lực tu y theo Phật. 

Về quan niệm Nhân Thừa và Thiên thừa, theo Đại Thừa: Tái sanh 
vào nhân gian hay cõi người nhờ tu trì ngũ giới (hữu tình quan Phật 
Giáo lấy loài người làm trọng tâm. Con người có thể làm lành mà cũng 
có thể làm ác, làm ác thì bị sa đọa trong ba đường dữ như địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh; làm lành thì được sanh lên các đường lành như nhơn 
và thiên, A La Hán, Bích Chi Phật, vân vân). Tuy nhiên, có nhiều dị 
biệt về số phận con người. Tỷ như có kẻ thấp người cao, có kẻ chết 
yểu có người sống lâu, có kẻ tàn tật bệnh hoạn, có người lại tráng kiện 
mạnh khỏe, có người giàu sang phú quí mà cũng có kẻ nghèo khổ lầm 
than, có người khôn ngoan lại có kẻ ngu đần, vân vân. Theo nhân sinh 
quan Phật giáo, tất cả những kết quả vừa kể trên đây không phải là sự 
ngẫu nhiên. Chính khoa học ngày nay cũng chống lại thuyết “ngẫu 
nhiên,” các Phật tử lại cũng như vậy. Người con Phật chơn thuần không 
tin rằng những chênh lệch trên thế giới là do cái gọi là đấng Sáng Tạo 
hay Thượng Đế nào đó tạo ra. Người con Phật không tin rằng hạnh 
phúc hay khổ đau mà mình phải kinh qua đều do sự sáng tạo của một 
đấng Sáng Tạo Tối Thượng. Theo nhân sinh quan Phật giáo, những dị 
biệt vừa kể trên là do nơi sự di truyền về môi sinh, mà phần lớn là do 
nguyên nhân hay nghiệp, không chỉ ngay bây giờ mà còn do nơi quá 
khứ gần hay xa. Chính con người phải chịu trách nhiệm về hạnh phúc 
hay khổ sở của chính mình. Con người tạo thiên đường hay địa ngục 
cho chính mình. Con người là chủ tế định mệnh của mình, con người là 
kết quả của quá khứ và là nguồn gốc của tương lai. VỀ quan niệm 
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Thiên Thừa, đây chỉ là một trong ngũ thừa, có công năng đưa những 
người tu tập thiện nghiệp đến một trong sáu cõi trời dục giới, cũng như 
đưa những người tu tập thiển định đến những cảnh trời sắc giới hay vô 
sắc giới cao hơn. Chúng sanh được tái sanh vào cõi trời nhờ tu trì thập 
thiện. 

Về quan niệm Thân và Tâm, đạo Phật nói về giáo thuyết thân tâm 
vô thường. Có người cho rằng luận thuyết “Thân Tâm Vô Thường” của 
đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào lòng mọi người quan niệm chán 
đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô thường như vậy 
thì chẳng nên làm øì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp lớn lao cũng 
không đi đến đâu. Mới nghe tưởng chừng như phần nào có lý, kỳ thật 
nó không có lý chút nào. Khi thuyết giảng về thuyết nầy, Đức Phật 
không muốn làm nản chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ tử của 
Ngài về một chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô thường sẽ 
giữ bình tĩnh, tâm không loạn động trước cảnh đổi thay đột ngột. Biết 
được lẽ vô thường mới giữ được tâm an, mới cố gắng làm những điều 
lành và mạnh bạo gạt bỏ những điều ác, cương quyết làm, dám hy sinh 
tài sản, dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh phúc của 
mình và của người. Vạn sự vạn vật không ngừng thay đổi, chứ không 
bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai mất, biến chuyển 
không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó cũng là vô thường, nó 
cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại Không.” Thân ta phút trước 
không phải là thân ta phút sau. Khoa học đã chứng minh rằng trong 
thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn thay đổi và cứ mỗi thời kỳ bẩy 
năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự thay đổi làm cho chúng ta 
mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn sống bao nhiêu chúng ta lại 
càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến tóc bạc, đời người như một 
giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không chịu nhận biết ra điều nầy, 
nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham ái; để rồi khổ vì tham dục, 
còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám víu mãi vào sự vật, đôi khi 
đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến khi biết sắp trút hơi thở cuối 
cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm lại một cách tuyệt vọng. 
Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. Tâm vô thường còn mau lẹ 
hơn cả thân. Tâm chúng ta thay đổi từng giây, từng phút theo với ngoại 
cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi khóc đó, hạnh phúc đó rồi khổ 
đau đó. 
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Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh 
của Đức Phật đi thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, nên mới có cuộc đối đáp 
về “thân”. Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma Cật: “Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát 
có bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, nhưng 
không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao 
giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt đìu 
chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói 
ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà 
thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến 
sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự 
sống trong sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng 
tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. 
Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” Ngài 
Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy phải quán sát được các pháp như 
thế. Lại nữa, quán thân vô thường, khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù 
thân có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không 
nhàm mỏi, đó là phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán 
thân, thân không rời bệnh, bệnh chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nầy, 
không phải mới, không phải cũ, đó là huệ. Dù thân có bệnh mà không 
nhàm chán trọn diệt độ, đó là phương tiện. 

Về quan niệm “Thân Tâm Bất Tịnh” hay không tinh sạch. Bất tịnh 
có nghĩa là không tính sạch, không thánh thiện, không đẹp đẽ. Đứng 
về cả hai phương diện sinh lý và tâm lý, con người là bất tịnh. Đây 
không phải là một cái nhìn tiêu cực hay bi quan, mà chỉ là cái nhìn 
khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của cơ thể, từ tóc trên 
đỉnh đầu, cho đến máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, những vi khuẩn ẩn 
náo trong ruột và những bệnh tật cứ chực sẵn để phát sinh, ta thấy 
phần sinh lý của ta quả là bất tịnh. Phần sinh lý đó cũng là động lực 
thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên kinh gọi thân thể là 
nơi tích tụ của tội lỗi. Còn phần tâm lý? Vì không thấy được sự thật về 
vô thường, khổ không và vô ngã của sự vật cho nên tâm ta thường trở 
thành nạn nhân của tham vọng thù ghét; do tham vọng và thù ghét mà 
chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, cho nên kinh nói “tâm là nguồn suối 
phát sinh điều ác.” 

Thêm một nhân sinh quan khác về Thân của Đạo Phật là “Thân 
Người Khó Được” Trong các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng 
mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng nầy được sống 
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còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn 
vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vi, tất phải có ngày bị 
hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, 
nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa hiện trong 
gương, như trăng lổng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bền 
lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang 
theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không cầm theo một chữ, suốt 
đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho bản thân 
mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy liền trở qua 
tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một chút phước 
lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho nên phải đọa 
vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết mộc khai hoa dị, 
nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà nay 
nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi đã mất đi thì 
muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn 
nhớ những gì Phật dạy: “Thân người khó được, Phật pháp khó gặp. 
Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho thời gian luống qua 
vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, duyên khởi có nghĩa là sự vật chờ duyên mà nẩy sinh, đối lại với 
tánh giác hay chân như; hay vạn sự vạn vật hay các pháp hữu vi đều từ 
duyên mà khởi lên, chứ không có tự tánh. Phật giáo không coi trọng ý 
niệm về nguyên lý căn nhân hay nguyên nhân đệ nhất như ta thường 
thấy trong các hệ thống triết học khác; và cũng không bàn đến ý niệm 
về vũ trụ luận. Tất nhiên, triết học về Thần học không thể nào phát 
triển trong Phật giáo. Đừng ai mong có cuộc thảo luận về Thần học nơi 
một triết gia Phật giáo. Đối với vấn đề sáng thế, đạo Phật có thể chấp 
nhận bất cứ học thuyết nào mà khoa học có thể tiến hành, vì đạo Phật 
không thừa nhận có một xung đột nào giữa tôn giáo và khoa học. Theo 
đạo Phật, nhân loại và các loài hữu tình đều tự tạo, hoặc chủ động 
hoặc thụ động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc nhất; nó là môi 
trường cọng sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng vạn hữu đến từ 
một nguyên nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật nhất định phải 
được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. Những sáng hóa hay biến 
thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên tục thời gian, 
quá khứ, hiện tại và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi xích nầy 
được chia thành 12 bộ phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì mỗi bộ 
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phận liên quan nhau với công thức như sau “Cái nầy có nên cái kia có; 
cái nây sinh nên cái kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; cái nầy 
diệt nên cái kia diệt.” 

Theo Triết Học Trung Quán, thuyết Duyên Khởi là một học thuyết 
vô cùng trọng yếu trong Phật Giáo. Nó là luật nhân quả của vũ trụ và 
mỗi một sinh mạng của cá nhân. Nó quan trọng vì hai điểm. Thứ nhất, 
nó đưa ra một khái niệm rất rõ ràng về bản chất vô thường và hữu hạn 
của mọi hiện tượng. Thứ hai, nó cho thấy sanh, lão, bệnh, tử và tất cả 
những thống khổ của hiện tượng sinh tổn tùy thuộc vào những điều 
kiện như thế nào và tất cả những thống khổ nầy sẽ chấm dứt như thế 
nào khi vắng mặt các điều kiện đó. Trung Quán lấy sự sanh và diệt 
của các thành tố của sự tổn tại để giải thích duyên khởi là điều kiện 
không chính xác. Theo Trung Quán, duyên khởi không có nghĩa là 
nguyên lý của một tiến trình ngắn ngủi, mà là nguyên lý về sự lệ thuộc 
vào nhau một cách thiết yếu của các sự vật. Nói gọn, duyên khởi là 
nguyên lý của tương đối tánh. Tương đối tánh là một khám phá vô 
cùng quan trọng của khoa học hiện đại. Những gì mà ngày nay khoa 
học khám phá thì Đức Phật đã phát hiện từ hơn hai ngàn năm trăm 
năm về trước. Khi giải thích duyên khởi như là sự lệ thuộc lẫn nhau 
một cách thiết yếu hoặc là tánh tương đối của mọi sự vật, phái Trung 
Quán đã bác bỏ một tín điều khác của Phật giáo Nguyên Thủy. Phật 
giáo Nguyên Thủy đã phân tích mọi hiện tượng thành những thành tố, 
và cho rằng những thành tố nầy đều có một thực tại riêng biệt. Trung 
Quán cho rằng chính thuyết Duyên Khởi đã tuyên bố rõ là tất cả các 
pháp đều tương đối, chúng không có cái gọi là “thực tánh' riêng biệt 
của chính mình. Vô tự tánh hay tương đối tánh đồng nghĩa với “Không 
Tánh,'` nghĩa là không có sự tổn tại đích thực và độc lập. Các hiện 
tượng không có thực tại độc lập. Sự quan trọng hàng đầu của Duyên 
Khởi là vạch ra rằng sự tổn tại của tất cả mọi hiện tượng và của tất cả 
thực thể trên thế gian nầy đều hữu hạn, chúng không có sự tồn tại đích 
thực độc lập. Tất cả đều tùy thuộc vào tác động hỗ tương của vô số 
duyên hay điều kiện hạn định. Ngài Long Thọ đã sơ lược về Duyên 
Khởi như sau: “Bởi vì không có yếu tố nào của sự sinh tổn được thể 
hiện mà không có các điều kiện, cho nên không có pháp nào là chẳng 
“Không,' nghĩa là không có sự tổn tại độc lập đích thực.” 

Duyên Khởi có nhiều loại. Thứ nhất là “Nghiệp Cảm Duyên 
Khởi”: Nghiệp cảm duyên khởi được dùng để miêu tả bánh xe sinh 
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hóa. Trong sự tiến hành của nhân và quả, phải có định luật và trật tự. 
Đó là lý thuyết về nghiệp cảm. Trong 12 chi duyên khởi, không thể 
nêu ra một chi nào để nói là nguyên nhân tối sơ. Bởi vì, cả 12 chi tạo 
thành một vòng tròn liên tục mà người ta gọi là “Bánh Xe Sinh Hóa,” 
hay bánh xe luân hồi. Người ta có thói quen coi sự tiến hành của thời 
gian như một đường thẳng từ quá khứ vô cùng ngang qua hiện tại đến 
vị lai vô tận. Thế nhưng đạo Phật lại coi thời gian như là một vòng tròn 
không có khởi đầu, không có chấm dứt. Thời gian tương đối. Một sinh 
vật chết đi không là chấm dứt; ngay đó, một đời sống khác bắt đầu trải 
qua một quá trình sống chết tương tự, và cứ lập lại như vậy thành một 
vòng tròn sinh hóa bất tận. Theo đó một sinh vật khi được nhìn trong 
liên hệ thời gian, nó tạo thành một dòng tương tục không gián đoạn. 
Không thể xác định sinh vật đó là thứ gì, vì nó luôn luôn biến đổi và 
tiến hóa qua 12 giai đoạn của đời sống. Phải đặt toàn bộ các giai đoạn 
nầy trong toàn thể của chúng coi như là đang biểu hiện cho một sinh 
thể cá biệt. Cũng vậy, khi một sinh vật được nhìn trong tương quan 
không gian, nó tạo thành một tập hợp phức tạp gồm năm yếu tố hay 
ngũ uẩn. Bánh xe sinh hóa là lối trình bày khá sáng sủa của quan điểm 
Phật giáo và một sinh vật trong liên hệ với thời gian và không gian. 
Bánh xe sinh hóa là một vòng tròn không khởi điểm, nhưng thông 
thường người ta trình bày nó bắt đầu từ vô minh, một trạng thái vô ý 
thức, mù quáng. Kỳ thật, vô minh chỉ là một tiếp diễn của sự chết. Lúc 
chết, thân thể bị hủy hoại nhưng vô minh vẫn tổn tại như là kết tinh 
các hiệu quả của các hành động được tạo ra trong suốt cuộc sống. 
Đừng nên coi vô minh như là phản nghĩa của tri kiến; phải biết nó bao 
gồm cả tri, sự mù quáng hay tâm trí u tối, vô ý thức. Vô minh dẫn tới 
hành động u tối, mù quáng. Hành, năng lực, hay kết quả của hành vi 
mù quáng đó, là giai đoạn kế tiếp. Nó là động lực, hay ý chí muốn 
sống. Ý chí muốn sống không phải là loại ý chí mà ta thường dùng 
trong ý nghĩa như “tự do ý chí;” thực sự, nó là một động lực mù quáng 
hướng tới sự sống hay khát vọng mù quáng muốn sống. Vô Minh và 
Hành được coi là hai nhân duyên thuộc quá khứ. Chúng là những 
nguyên nhân khi nhìn chủ quan từ hiện tại; nhưng khi nhìn khách quan 
đời sống trong quá khứ là một đời sống toàn diện giống hệt như đời 
sống hiện tại. 

Thứ nhì là “A Lại Da Duyên Khởi”: A Lại Da Duyên Khởi để giải 
thích căn nguyên của nghiệp. Nghiệp được chia thành ba nhóm, chẳng 
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hạn như nghiệp nơi thân, nơi khẩu và nơi ý. Nếu khởi tâm tạo tác, phải 
chịu trách nhiệm việc làm đó và sẽ chịu báo ứng, bởi vì ý lực là một 
hành động của tâm ngay dù nó không phát biểu ra lời nói hay bộc lộ 
trong hành động của thân. Nhưng tâm là cứ điểm căn để nhất của tất 
cả mọi hành động luật duyên sinh phải được đặt vào kho tàng tâm ý, 
tức Tàng Thức hay A Lại Da thứ (Alaya-vijnana). Lý thuyết ý thể của 
đạo Phật, tức học thuyết Duy Thức, chia thức thành tám công năng, 
như nhãn thức, nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, ý thức, mạt na 
thức, và a lại da thức. Trong tám thức nầy, thức thứ bẩy và thứ tám cần 
phải giải thích. Thức thứ bảy là trung tâm cá biệt hóa của ngã tính, là 
trung tâm hiện khởi của các ý tưởng vị ngã, ích kỹ, kiêu mạn, tự ái, ảo 
tưởng và mê hoặc. Thức thứ tám là trung tâm tích tập của ý thể, là nơi 
chứa nhóm các “hạt giống” hay chủng tử của tất cả mọi hiện khởi và 
chúng được bộc lộ trong các hiện khởi đó. Đạo Phật chủ trương rằng 
nguyên khởi của vạn hữu và vạn tượng là hiệu quả của ý thể. Mỗi 
chủng tử tổn tại trong tàng thức và khi nó trào vọt vào thế giới khách 
quan, nó sẽ được phản ảnh để trở thành một hạt giống mới. Nghĩa là 
tâm vươn ra thế giới ngoại tại và khi tiếp nhận các đối tượng nó đặt 
những ý tưởng mới vào trong tàng thức. Lại nữa, hạt giống mới đó sẽ 
trào vọt để phản ảnh trở lại thành một hạt giống mới mẻ khác nữa. 
Như thế, các hạt giớng hay các chủng tử tụ tập lại và tất cả được chứa 
nhóm ở đây. Khi chúng tiềm ẩn, chúng ta gọi chúng là những chủng tử. 
Nhưng khi chúng hoạt động, chúng ta gọi chúng là những hiện hành. 
Những chủng tử cố hữu, những hiện hành, và những chủng tử mới hỗ 
tương phụ thuộc lẫn nhau tạo thành một vòng tròn mãi mãi tái diễn 
tiến trình trước sau như nhất. Đây gọi là A Lại Da Duyên Khởi. Cái 
làm cho chúng tử hay vô thức tâm phát khởi thành hiện hành, nghĩa là 
động lực tạo ra dòng vận động của duyên khởi, chính là ý thể, nghĩa là 
thức. Có thể thấy một cách dễ dàng, theo thuyết A Lại Da Duyên Khởi 
nầy, rằng Hoặc, Nghiệp và Khổ khởi nguyên từ nghiệp thức, hay ý thể. 
Tàng thức lưu chuyển tái sinh để quyết định một hình thái của đời sống 
kế tiếp. Có thể coi tàng thức giống như một linh hồn trong các tôn giáo 
khác. Tuy nhiên, theo học thuyết của đạo Phật, cái tái sanh không phải 
là linh hồn, mà là kết quả của các hành động được thi hành trong đời 
sống trước. Trong đạo Phật, người ta không nhận có hiện hữu của linh 
hồn. 


32 


Thứ ba là “Chân Như Duyên Khởi”: Chân Như Duyên Khởi, để 
giải thích căn nguyên của tàng thức. Tàng thức của một người được 
quy định bởi bản tính của người đó và bản tánh nầy là hình thái động 
của chân như. Không nên hỏi chân như hay Như Lai tạng khởi lên từ 
đâu, bởi vì nó là thể tánh, là chân như cứu cánh không thể diễn đạt. 
Chân như là từ ngữ duy nhất có thể dùng để diễn tả thực tại cứu cánh 
vượt ngoài định danh và định nghĩa. Còn được gọi là Như Lai Tạng. 
Như Lai Tạng là Phật tánh ẩn tàng trong bản tánh của phàm phu. Như 
Lai là một biểu hiệu được Phật tự dùng để thay cho các danh xưng như 
“Tôi” hay “Chúng ta,” nhưng không phải là không có một ý nghĩa đặc 
biệt. Sau khi Ngài thành đạo, Đức Phật gặp năm anh em Kiểu Trần 
Như hay năm nhà khổ hạnh mà trước kia đã từng sống chung với Ngài 
trong đời sống khổ hạnh trong rừng. Năm nhà khổ hạnh nầy gọi Ngài 
là “Bạn Gotama.” Phật khiển trách họ, bảo rằng, đừng gọi Như Lai như 
là bạn và ngang hàng với mình, bởi vì Ngài bấy giờ đã là Đấng Giác 
Ngộ, Đấng Tối Thắng, Đấng Nhất Thiết Trí. Khi Ngài “đến như vậy” 
trong tư thế hiện tại của Ngài với tư cách là vị đạo sư của trời và 
người, họ phải coi Ngài là Đấng Trọn Lành chứ không phải là một 
người bạn cố tri. Lại nữa, khi Đức Phật trở về thành Ca Tỳ La Vệ, quê 
cũ của Ngài, Ngài không đi đến cung điện của phụ vương mà lại ở 
trong khu vườn xoài ở ngoại thành, và theo thường lệ là đi khất thực 
mỗi ngày. Vua Tịnh Phạn, phụ vương của Ngài, không thể chấp nhận 
con mình, một hoàng tử, lại đi xin ăn trên các đường phố thành Ca Tỳ 
La Vệ. Lúc đó, vua đến viếng Đức Phật tại khu vườn, và thỉnh cầu 
Ngài trở về cung điện. Phật trả lời vua bằng những lời lẽ như sau: 
“Nếu tôi vẫn còn là người thừa kế của Ngài, tôi phải trở về cung điện 
để cùng chung lạc thú với Ngài, nhưng gia tộc của tôi đã đổi. Bây giờ 
tôi là một người thừa kế các Đức Phật trong quá khứ, các ngài đã “đến 
như vậy” như tôi đang đến như vậy ngày nay, cùng sống trong các khu 
rừng, và cùng khất thực. Vậy Bệ Hạ hãy bỏ qua những gì mà ngài đã 
nói.” Đức vua hiểu rõ những lời đó, và tức thì trở thành một người đệ 
tử của Đức Phật. Như Lai, đến như vậy hay đi như vậy, trên thực tế, 
cùng có ý nghĩa như nhau. Phật dùng cả hai và thường dùng chúng 
trong hình thức số nhiều. Đôi khi các chữ đó được dùng cho một chúng 
sinh đã đến như vậy, nghĩa là, đến trong con đường thế gian. Đến như 
vậy và đi như vậy do đó có thể được dùng với hai nghĩa: “Vị đã giác 
ngộ nhưng đến trong con đường thế gian,” hay “vị đến trong con đường 
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thế gian một cách đơn giản.” Bấy giờ, Chân như hay Như Lai tạng chỉ 
cho trạng thái chân thật của vạn hữu trong vũ trụ, cội nguồn của một 
đấng giác ngộ. Khi tĩnh, nó là tự thân của Giác Ngộ, không liên hệ gì 
đến thời gian và không gian; nhưng khi động, nó xuất hiện trong hình 
thức loài người chấp nhận một đường lối thế gian và sắc thái của đời 
sống. Trên thực tế, Chân như hay Như Lai tạng là một, và như nhau: 
chân lý cứu cánh. Trong Đại Thừa, chân lý cứu cánh được gọi là Chân 
như hay Như thực. Chân như trong ý nghĩa tĩnh của nó thì phi thời gian, 
bình đẳng, vô thủy vô chung, vô tướng, không sắc, bởi vì bản thân sự 
vật mà không có sự biểu lộ của nó thì không thể có ý nghĩa và không 
bộc lộ. Chân như trong ý nghĩa động của nó có thể xuất hiện dưới bất 
cứ hình thức nào. Khi được điều động bởi một nguyên nhân thuần tịnh, 
nó mang hình thức thanh thoát; khi được điều động bởi một nguyên 
nhân ô nhiễm, nó mang hình thức hủ bại. Do đó chân như có hai trạng 
thái: tự thân chân như, và những biểu lộ của nó trong vòng sống và 
chết. 

Thứ tư là “Pháp Giới Duyên Khởi”: Pháp giới (Dharmadhatu) có 
nghĩa là những yếu tố của nguyên lý và có hai sắc thái: trạng thái chân 
như hay thể tánh và thế giới hiện tượng. Tuy nhiên trong Pháp Giới 
Duyên Khởi, người ta thường dùng theo nghĩa thứ hai, nhưng khi nói về 
thế giới lý tưởng sở chứng, người ta thường dùng nghĩa thứ nhất. Đạo 
Phật chủ trương rằng không có cái được tạo độc nhất và riêng rẻ. Vạn 
hữu trong vũ trụ, tâm và vật, khởi lên đồng thời; vạn hữu trong vũ trụ 
nương tựa lẫn nhau, ảnh hưởng lẫn nhau, và do đó tạo ra một bản đại 
hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu một, vũ trụ sẽ không toàn 
vẹn; nếu không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn thể vũ trụ tiến 
tới một bản hòa âm toàn hảo, nó được gọi là nhất chân pháp giới, vũ 
trụ của cái “Một” hay cái “Thực,” hay “Liên Hoa Tạng.” Trong vũ trụ 
lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại trong hòa điệu toàn diện, mỗi hữu 
không chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các hữu khác. Mặc dù 
quan niệm viên dung và đồng khởi là vũ trụ, nó là một thuyết Pháp 
Giới Duyên Khởi, bản tính của hiện khởi là vũ trụ, nó là một thứ triết 
lý về toàn thể tính của tất cả hiện hữu, hơn là triết học về nguyên 
khởi. 
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Buddhist Qutlook on Cosmos-Le-Causatfion 


According to the Buddhist view on the universe, the unIverse 1S 
infinie. However, IÝ we speak about the formation of our world 
system, we can speak about the formation process as follows: “In terms 
of elements that form the universe, wind 1s the first one. Its basIs 1S 
space. Then the wind moves, and in dependence on the moving of the 
wind, heat occurs; then moisture, then solidity or earth.” Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of Iinnumerable 
systems of worlds grouped into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptions of cosmic time. The Buddha proclaimed that 
on the highest level of understanding the entire cosmos 1s the original 
pure mind. However, on the ordinary level of understanding he painted 
a pIcture of a cosmos filled with counfless worls systems where 
countless of living beings of every short reside. Thus, our world system 
1s not the only unique or the only one world system ¡1n the unIverse. 
Other world systems also have their Buddhas who also teach the path 
of enliphtenmernt. The most anclent Buddhist texts speak of the varIous 
phases In the evolution and devolution over enormous time-perlods of 
these galaxies, how they gradually formed and how after a period or 
relative sfability during which life may be found on their worlds, how, 
inevifably having come Info existence, they must in due course decline 
and go to destruction. All this 1s the working of processes, one vent 
leading quite naturally to another. As you know that although the 
Buddha discovered the presence of numerous Gods throughout the 
universe, he never tried to diminish the Iimportance of the God 
worshipped by the people of his time. He simply preached the truth and 
that truth does not affect the Iimportance of any Gods. Similarly, the 
fact that there are numerous suns In the universe does not diminish the 
Importance of the sun of our solar system, for our sun continues to 
provide us with light every day. To some other religions, Gods can be 
very powerful compared to human beings, but to Buddhism, they are 
stIll not free from sufferings and afflictions, and can be very angry. The 
lie of Gods may be very long, but not eternal as many other religions 
believe. 

Outlook on life and universe has been discussed by a lot of famous 
scholars in the world. Examination of the origin or nature of life and 
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unIverse 1s the task of the metaphysic experts. This problem has a very 
1mportant position 1n philosophy. lt was examined from the beginning 
of the Egyptian, Indian and Chinese civilizations. This book 1s designed 
fo gIve you only an overview of the Buddhist cosmology. Buddhist 
cosmology not only takes Into account the existence of Iinnumerable 
systems of worlds grouped Into what we should call galaxies, but has 
equally vast conceptions of cosmic time. According to Buddhist 
cosmolosy, the earth goes through periodic cycles. In some of the 
cycles It Improves, 1n others 1t degenerates. The average age of a man 
1s an index of the quality of the period in which the person lives. It may 
vary between l0 years and many hundreds of thousands of years. At 
the time of Sakyamunmi Buddha, the average life-span was 100 years. 
After him, the world becomes more depraved, and the lie of man 
shortens. The peak of sin and misery wIll be reached when the average 
life has fallen to 10 years. The Dharma of Sakyamuni Buddha wIll then 
be completely forgotten. But after that the upward swing begins again. 
When the life of man reaches 80,000 years, Maitreya Buddha from the 
Tusita Heaven will appear on the earth. Besides, the most ancient 
Buddhist texts speak of the varlous phases In the evolution and 
devolution over enormous time-periods of these galaxles, how they 
gradually formed and how after a period or relative stability during 
which life may be found on their worlds, how, inevitably having come 
I1nto existence, they must in due course decline and go to destruction. 
AlI this is the working of processes, one vent leading quite naturally to 
another. The Buddha was the Teacher who discovered the real nature 
of the universal cosmic law and advised us to live In accordance with 
this law. The Buddha confirmed that it 1s Impossible for anyone to 
escape from such cosmic laws by praying to an almighty god, because 
this universal law 1s unbiased. However, the Buddha has taught us how 
to stop bad practices by Increasing good deeds, and training the mind to 
eradicate evil thoughts. According to the Buddha, a man can even 
become a god !f he leads a decent and righteous way of life regardless 
of his religious belief. Ït 1s to say a man someday can obtain peace, 
mindfulness, wisdom and liberation 1f he 1s willing to cultivate to 
perfect himself. The Buddha Sakyamuni himself realized the Noble 
'Truths, considered all metaphysical questions are empty. He often kept 
silent and gave no answers to such metaphysical questions, because for 
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Him, those questions do not realistically relate to the purpose of 
Buddhists, the purpose of all Buddhists 1s the final freedom. According 
to the Buddha, how can a man know what the universe really is when 
he cannot understand who he really 1s? Therefore, the Buddha taught: 
“The practical way for a man 1s turning back to himself and seeing 
where and who he 1s and what he 1s doIng so that he can overcome the 
destruction of all hindrances to the truth of all things. That 1s to say, he 
has to cultivate to purify his body and mind.” For the universe, the 
Buddha declared that the material world 1s formed by the Four Great 
Elements as many Indian thinkers before Him dịd. These are Earth 
element, Water element, Fire element and Air element. These 
elements are dynamic and impermanent, therefore, all existing things 
compounded by them must be impermanent too. The problem about 
the origin of the four elements becomes senseless and 1s unacceptable 
to the truth of Dependent Origination which was discovered and taught 
by the Buddha. 

Ït is wrong to imagine that the Buddhist outlook on life and the 
world 1s a gloomy one, and that the Buddhist 1s In low spirit. Far from 1t, 
a Buddhist smiles as he walks through life. He who understands the 
true nature of life 1s the happIest Individual, for he 1s not upset by the 
evanescent (extremely small) nature of things. He tries to see things as 
they are, and not as they seem to be. Conflicfs arise in man when he 1s 
confronted with the facts of life such as aging, Illness, death and so 
forth, but frustration and disappointment do not vex him when he 1s 
ready to face them with a brave heart. This view of life 1s neither 
p©ssimistic nor optimistic, but the realistic view. The man who Ignores 
the principle of unrest 1n things, the Intrinsic nature of suffering, 1s 
upset when confronted with the vicissitudes of life. Man”s recognition 
of pleasures as lasting, leads to much vexation, when thinøs occur quite 
confrary to his expectations. It Is therefore necessary to cultivate a 
detached outlook towards life and things pertaining to life. Detachment 
can not bring about frustration, disappointment and mental torment, 
because there 1s no clinging to one thing and another, but letting go. 
Thịs indeed 1s not easy, but If 1s the sure remedy for controlling, 1ƒ not 
eradicating, unsafisfactoriness. The Buddha sees suffering as suffering, 
and happiness as happiness, and explains that all cosmic pleasure, like 
all other conditioned attachings, 1s evanescent, 1s a passing show. He 
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warns man against attaching too much Importance to fleeing pleasures, 
for they sooner or later beget discontent. Equanimity 1s the best 
antidote for both pessimism and optimism. Equanimity 1s evenness Of 
mind and not sullen indifferenece. It is the result of a calm, concentrated 
mind. It 1s hard, indeed, to be undisturbed when touched by the realitiles 
of lie, but the man who culivates truth 1s not upset. Absolute 
happiness can not be derived from things conditioned and compounded. 
What we hug In great glee this moment, turns Into a source of 
dissatisfaction the next moment. Pleasures are short-lived, and never 
lasting. The mere gratification of the sense faculties we call pleasure 
and enJjoyment, but in the absolute sense of the world such gratification 
1s not happy. Joy too 1s suffering, unsatisfactory; for It 1s transient. lf we 
with our Iinner eye try to see things In thelr proper perspective, 1n theIr 
true light, we will be able to realize that the world 1s but an 1llusion that 
leads astray the beings who cling to it. All the so-called mundane 
pleasures are fleeting, and only an introduction to pain. They gIve 
temporary relief from life”s miserable ulcers. Thịs 1s what 1s known as 
suffering produced by change. Thus, we see that suffering never ceases 
to work, 1t functlons in some form or other and 1s always at wOrk. 

Regarding all beings in general, Buddhism considers all the living, 
which includes the vegetable kingdom; however, the term “sattva” 
limits the meaning to those endowed with reason, consciousness, and 
feeling. Those who are sentilent, sensible, animate, and rational 
(sentent beings which possess magical and spiritual powers). 
According to Buddhism, what we call the self is simply the collection 
of mental facts, experiences, Ideas and so forth which would normally 
be said to belong to self but there 1s no self over and above the 
experlences. So mentioned does not mean that people are not 
1mportant. In fact, Buddhism which preached by the Buddha 1s totally 
built on human wisdom. The Buddha taupht: “Be your own torch, your 
own refuge. Do not seek refuge In any other person.” The Buddha 
added: “I[ am the Buddha fully realized, sentient beings wIll become 
Buddha.” To Buddhism, all realizations come from effort and 
Iintellipence that derive from one”s own experlence. The Buddha 
asked his disciples to be the master of therr destiny, since they can 
make therr lives better or worse. They can even become Buddha 1f 
they study and practice his teachings. 


38 


Regarding the point of view on Human Beings and deva Vehicle, 
according to the Mahayana Rebirth among men conveyed by observing 
the five commandments (Panca-veramami). However, there are many 
differences on human destines In the world. For example, one 1s 
inferior and another superior, one perishes In infancy and another lives 
much longer, one 1s sick and infirm and another strong and healthy, one 
1s brought up in luxury and another In misery, one 1s born a millionaire 
and another In poverty, one Is a genius and another an idiot, etc. 
According to the Buddhist point of view on human life, all of the above 
mentioned results are not the results of a “chance.” Sclence nowadays 
1s indeed against the theory of “chance.” All sclentists agree on the 
Law of Cause and Effect, so do Buddhists. Sincere and devoted 
Buddhists never believe that the unevenness of the world 1s due to a 
so-called Creator and/or God. Buddhists never believe that happiIness 
or pain or neutral feeling the person experiences are due to the 
creation of a Supreme Creator. According to the Buddhist point of view 
on human life, the above mentioned unevenness that exists In the 
world are due to the heridity and environment, and to a greater extent, 
fO a cause or causes which are not only present but proximate or 
remotely past. Man himself 1s responsible for his own happiness and 
misery. He creates his own heaven and hell. He 1s the master of his 
own destiny. He 1s his own child of his past and his own parents of his 
future. Regarding the point of view on Deva, this 1s only one of the five 
vehicles, the deva vehicle or Divine Vehicle. It transporfs observers of 
the ten good qualities (thập thiện) to one of the six deva realms of 
desire, and those who observe dhyana medifation to the higher heavens 
of form and non-form. Sentient beings are to be reborn among the deva 
by observing the ten forms of good actions or Ten Commandments 
(Dasa-kusala). 

Regarding the point of view on the Kaya and Citta, Buddhism talks 
about the theory of Impermanence of the body and mind. Some people 
wonder why Buddhism always emphaslzes the Theory of 
Impermanence? Does It want to spread In the human mind the seed of 
disheartenment, and discourage? In their view, If things are 
changeable, we do not need to do anything, because Ifƒ we atfain a 
great achievement, we cannot keep 1t. This type of reasoning, a firsf, 
appears partly logical, but in reality, 1t 1s not at all. When the Buddha 
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preached about impermanence, He did not want to discourage anyone, 
but warning his disciples about the truth. A true Buddhist has to work 
hard for his own well being and also for the socletyˆs. Although he 
knows that he 1s facing the changing reality, he always keeps himself 
calm. He must refrain from harming others, in confrast, strive fO 
perform good deeds for the benefit and happiness of others. All things 
have changed and will never cease to change. The human body 1s 
changeable, thus governed by the law of Iimpermanence. Our body 1s 
different from the minute before to that of the minute after. Biological 
researches have proved that the cells in our body are In constant 
change, and In every seven years all the old cells have been totally 
renewed. These changes help us quickly grow up, age and die. The 
longer we want to live, the more we fear death. From childhood to 
aging, human life 1s exactly like a dream, but there are many people 
who do not realize; therefore, they continue to launch into the noose of 
desire; as a result, they suffer from greed and wIll suffer more 1f they 
become attached to their possesslons. Sometimes at time of death they 
still don”t want to let go anything. There are some who know that they 
wIll die soon, but they still strive desperately to keep what they cherish 
most. Not only our body 1s changeable, but also our mind. It changes 
more rapidly than the body, it changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before 
and sad a few minutes later, laughing then crying, happiness then 
SOTTOW. 

According to the Vimalakirti Sutra, Manjusri Bodhisattva obeyed 
the Buddha”s command to call on Upasaka Vimalakrrti to enquire after 
his health, there was a converssation about the “body”. ManJusri asked 
Vimalakirti: “What should a Bodhisattva say when comforting another 
Bodhisattva who falls 1lI?” Vimalakirti replied: “He should speak of the 
Impermanence of the body but never of the abhorrence and 
relinquishment of the body. He should speak of the suffering body but 
never of the Joy In nirvana. He should speak of egolessness 1n the body 
while teaching and guiding all living beings (in spite of the fact that 
they are fundamerntally non-existent in the absolute state). He should 
speak of the voidness of the body but should never cling to the ultimate 
nirvana. He should speak of repentance of past sins but should avoid 
slipping Into the past. Because of his own Illness he should take pity on 
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all those who are sick. Knowing that he has suffered during countless 
past aeons he should think of the welfare of all living beings. He should 
think of his past practice of good virtues to uphold (his determination 
for) ripht livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he 
should give rise to zeal and devotion (in his practice of the Dharma). 
He should act like a king physiclan to cure others” Illnesses. Thus a 
Bodhisattva should comfort another sick Bodhisattva to make him 
happy.” ManJusri, a sick Bodhisattva should look Into all things In thĩs 
way. He should further meditate on his body which 1s Impermanent, 1s 
subJect to suffering and 1s non-existent and egoless; this 1s called 
wisdom. Although his body 1s sick he remains In (the realm of) birth 
and death for the benefit of all (Iiving beings) without complaint; this 1s 
called expedient method (upaya). ManJusri! He should further meditate 
on the body which 1s Inseparable from Illness and on illness which 1s 
1nherent 1n the body because sickness and the body are neither new nor 
old; this 1s called wisdom. The body, though 1l, 1s not to be 
annihilated; this 1s the expedient method (for remaining 1n the world to 
work for salvation). 

Regarding the point of view on the Impurity of the Kaya and the 
Citta. Impurity 1s the nature of our bodies and minds. Impurity means 
the absence of an Immaculate state of being, one that 1s neither holy 
nor beautiful. From the psychological and physiological standpoint, 
human beings are Iimpure. This 1s not negative or pessimistic, but an 
obJective perspective on human beings. If we examine the constituents 
of our bodies from the hair on our head to the blood, pus, phlegm, 
excrement, urine, the many bacteria dwelling In the Intestines, and the 
many diseases present waiting for the opportunity to develop, we can 
see clearly that our bodies are quite Impure and subJect to decay. Our 
bodies also create the motivatlon to pursue the satisfaction of our 
desires and passlons. That 1s why the sutra regards the body as the 
place where misleads gather. Let us now consider our psychological 
state. Since we are unable to see the truth of Impermanence, suffering, 
and the selfless nature of all things, our minds often become the 
victims of greed and hatred, and we act wrongly. So the sutra says, 
“The mind 1s the source of all confusion.” 

Here 1s another poInt of view of the Buddhism on the Kaya 1s “Ít 1S 
difficult to be reborn as a human being”. Of all precIous Jewels, lIfe 1s 
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the greatest; If there 1s life, It is the priceless Jewel. Thus, If you are 
able to maintain your livelihood, someday you wIll be able to rebuild 
your life. However, everything In life, 1ƒ It has form characteristics, 
then, inevitably, one day 1t wIll be destroyed. A human life 1s the same 
way, If there Is life, there must be death. Even though we say a 
hundred years, 1t passes by In a flash, like liphtening streaking across 
the sky, like a flower”s blossom, like the Image of the moon at the 
bottom of a lake, like a short breath, what 1s really eternal? Sincere 
Buddhists should always remember when a person 1s born, not a single 
dime 1s brought along; therefore, when death arrives, not a word wIll 
be taken either. À lifetime of work, putting the body through pain and 
torture In order to accumulate wealth and possesslons, In the end 
everything Is worthless and futile in the midst of bírth, old age, 
sickness, and death. After death, all possessions are øIven to others In a 
most senseless and pitiful manner. At such time, there are not even a 
few good merits for the soul to rely and lean on for the next le. 
Therefore, such an Iindividual will be condemned 1nto the three evil 
paths Iimmediately. Ancient sages taught: “A steel tree of a thousand 
years once agaIn blossom, such a thing 1s still not bewildering; but once 
a human body has been lost, ten thousand reincarnatlons may not 
return.” Sincere Buddhists should always remember what the Buddha 
taught: “It 1s difficult to be reborn as a human being, 1t 1s difficult to 
encounter (meet or learn) the Buddha-dharma; now we have been 
reborn as a human being and encountered the Buddha-dharma, 1Ý we 
let the time passes by In vain we waste our scarce lifespan.” 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, causation means conditioned arising, or arising from the 
secondary causes, In contrast with arising from the primal nature or 
bhutatatha (Iánh giác); or everything arises from conditions and not 
being spontaneous and self-contained has no separate and independent 
nature. Buddhism does not give Importance to the idea of the Root- 
Principle or the First Cause as other systems of philosophy often do; 
nor does 1t discuss the Idea of cosmology. Naturally such a branch of 
philosophy as theology did not have grounds to develop 1n Buddhism. 
One should not expect any discussion of theology from a Buddhist 
philosopher. As for the problem of creation, Budhism 1s ready to accept 
any theory that sclence may advance, for Buddhism does not recogn1ze 
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any conflict between reliplon and science. According to Buddhism, 
human beings and all living things are self-created or self-creating. The 
unIverse 1s not homocentrIc; 1t 1s a co-creafion of all beings. Buddhism 
does not believe that all things came from one cause, but holds that 
everything 1s Inevitably created out of more than two causes. The 
creations or becomings of the antecedent causes continue 1n time- 
Series, past, present and future, like a chain. This chain 1s divided 1nfo 
twelve divisions and 1s called the Twelve Divisioned Cycle of 
Causation and Becomings. Since these divisions are Interdependent, 
the process 1s called Dependent Production or Chain of causation. The 
formula of this theory 1s as follows: From the existence of this, that 
becomes; from the happening of this, that happens. From the non- 
exIstence of this that does not become; from the non-happening of this, 
that does not happen. 

According to the Madhyamaka philosophy, the doctrine of causal 
law (Pratityasamutpada) 1s exceedingly important in Buddhism. It 1s the 
causal law both of the universe and the lives of Iindividuals. It 1s 
1mportant from two points of view. FIrstly, 1t øIves a very clear Idea of 
the Impermanent and conditioned nature of all phenomena. Secondly, 1t 
shows how bírth, old age, death and all the miseries of phenomenal 
exIstence arise In dependence upon conditions, and how all the 
miserles cease In the absence of these conditions. The rise and 
subsidence of the elements of existence 1s not the correct interpretation 
of the causal law. According to the Madhyamaka philosophy, the 
causal law (prattyasamutpada) does not mean the princIple of 
temporal sequence, but the principle of essential dependence of things 
on each other. In one word, It 1s the principle of relativity. RelatIvity 1s 
the most Important discovery of modern sclence. What sclence has 
discovered today, the Buddha had discovered more than two thousand 
five hundred years before. In interpreting the causal law as essential 
dependence of things on each other or relativiy of things, the 
Madhyamaka means to controvert another doctrine of the HinayanmIsts. 
The Hinayanists had analyzed all phenomena Into elements (dharmas) 
and believed that these elements had a separate reality of their own. 
The Madhyamika says that the very doctrine of the causal law declares 
that all the dharmas are relative, they have no separate reality of therr 
own. Without a separate reality 1s synonymous with devoid of real 
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(sunyata), or Independent existence. Phenomena are devoid of 
independent reality. The most Importance of the causal law lies In 1tS 
teaching that all phenomenal existence, all entities in the world are 
conditioned, are devoid of real (sunya), Independent existence 
(svabhava). There 1s no real, dependent existence of entities. All the 
concrete content belongs to the interplay of countless conditions. 
Nagarjuna sums up his teaching about the causal law in the followIing 
words: “Since there 1s no elements of existence (dharma) which comes 
Into manifestation without conditions, therefore there 1s no đharma 
which 1s not “sunya,` or devoid of real independent exIstence.” 

There are many different kinds of Categories of Causation. 7h 
Jirst category is the “Causation by AcHon-infiuence”: Causation by 
action-influence 1s depicted in the Wheel of Life. There 1s law and 
order In the progress of cause and effect. This 1s the theory of causal 
Sequence. In the Twelve Divisioned Cycle of Causatons and 
Becomings, It 1s impossible to point out which one 1s the first cause, 
because the twelve make a continuous circle which 1s called the Wheel 
of Life. People are accustomed to regard time as progressing In a 
straipht line from the Infinite past through present to Infinite future. 
Buddhism, however, regards time as a circle with no beginning or end. 
Tìme 1s relative. The death of a living being 1s not the end; at once 
another life begins to go through a similar process of birth and death, 
and thus repeats the round of life over and over again. In this way a 
living being, when considered in relation to time, forms an endless 
conftinuum. Ït 1s impossible to define what a living being 1s, ÍOr If 1S 
always changing and progressing through the Divisions or Stages of 
Liíe. The whole serles of stages must be taken in their entirety as 
representing the one ¡ndividual being. Thus, a living being, when 
regarded In relation to space, forms a complex of five elements. The 
Wheel of LIfe 1s a clever representation of the Buddhis conception of a 
living being In relation to both space and time. The Wheel of Life 1s a 
circle with no beginning, but 1t 1s customary to begin Its eXpositlon at 
Blindness (unconsclous state). Blindness 1s only a confinuatlon of 
Death. At death the body 1s abandoned, but Blindness remains as the 
crystalization of the effects of the actions performed during life. This 
Blidness 1s offen termed Ignorance; but this Ignorance should not be 
thought of as the antonym of knowing; 1t must include In 1ts meaning 
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both knowing and not knowing, blindnes or blỉnd mind, 
unconscIousness. Blindness leads to blind activity. The energy or the 
effect of this blind activity 1s the next stage, Motive or WIlI to Live. 
Thịs WIII to Live 1s not the kind of wIll which 1s used in the term “free 
wIll;” It is rather a blind motive toward life or the blind desire to live. 
Blindness and WIII to Live are called the Two Causes of the past. They 
are causes when regarded subJectively from the present; but 
obJectively regarded, the life In the past 1s a whole life Just as mụch as 
1s the life of the present. 

The second category is the “CausaHon by the ldedtion-Store”: 
Causation by the Ideation-store 1s used to explain the origin of action. 
Actions or karma are divided into three øroups, 1.e., those by the body, 
those by speech and those by volition. When one makes up one”s mind 
to do something, one 1s responsible for 1t and 1s liable to retribution, 
because volition 1s a mind-action even I It is not expressed in speech 
or manifested In physical action. But the mind being the Inmosf recess 
of all actions, the causation ought to be attributed to the mind-store or 
ldeation-store. The Buddhist ideation theory divides the mind Into eight 
faculties, 1.e., the eye-sense, the ear-sense, the nose-sense, the tongue- 
sense, the body-sense, the co-ordinating sense-center or the sixth 
mano-vijnana, the Individualizing thought-center of egotlsm or the 
seventh manas-vijnana, and the storing-center of ideation or the eighth 
alaya-vjnana, or lIdeation-store. Of these eight faculties, the seventh 
and the eighth require explanation. The seventh, the Individualizing 
Center of Egotism 1s the center where all the selfish Ideas, egotistic, 
opInmons, arrogance, self-love, 1llusions, and delusions arise. The 
eiphth, the Storing Center of Ideation, 1s where the “seeds'” of all 
manifesfations are deposited and later expressed In manifesfations. 
Buddhism holds that the origin of all things and evenfs 1s the effect of 
I1deation. Every seed lies in the Storing Center and when It sproufs out 
Iinto the obJect-world a reflection returns as a new seed. That 1s, the 
mind reahces out into the outer world and, perceiving obJects, puts new 
Ideas Into the mind-store. Again, this new seed sprouts out to reflect 
back a still newer seed. Thus the seeds accumulate and all are stored 
there together. When they are latent, we call them seeds, but when 
active we call them manifestations. The old seeds, the manifestations 
and the new seeds are mutually dependent upon each other, forming a 
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cycle which forever repeats the same process. This 1s called the Chain 
of Causation by Ideation. That which makes the seed or subconscIous 
thought sprout out into actual manifestation, that 1s, the motive force 
which makes the chain of causation move, 1s nothing but ideation. Ít 1s 
easy to see from this theory of Causation by Ideation that Delusion, 
Action and Suffering originate from mind-action, or ideation. The 
Sforing Center of Ideation 1s carried across rebirth to determine what 
the next form of life will be. Thịs Storing Center might be regarded as 
similar to the soul in other forms of religion. According to the Buddhist 
doctrine, however, what 1s reborn 1s not the soul, but 1s the result of the 
actions performed in the preceding life. In Buddhism the existence of 
the soul 1s denied. 

The third category is the “Causafion by Thusness”: Causation by 
Thusness 1s used to explain the origin of the ideation-store. The 
1deation-store of a human being 1s determined by his nature as a human 
being and this nature 1s a particular dynamic form of Thusness. One 
should not ask where Thusness or Matrix of Thus-come originates, 
because 1t ¡1s the noumenon, the ultmate ¡indescribable Thusness. 
Thusness or suchness, 1s the only term which can be used to express the 
ultimate Indefinable reality. It 1s otherwise called the Matrix of Thus- 
come. Thus-come 1s Buddha-nature hidden In ordinary human nature. 
“Thus-come” 1s a designation of the Buddha employed by himself 
Instead of “I”or “we,” but not without special meaning. After he had 
attained Enlightenment, he met the five ascetics with whom he had 
formerly shared his forest life. These five ascetics addressed him 
saying “Friend Gotama.” The Buddha admonished them, sayingthat 
they ought not treat the Thus-come (thus enlightened I come) as theIr 
friend and their equal, because he was now the Enlightened One, the 
Victorious, All-wise One. When he had “thus come” in his present 
posiltlon as the Instructor of all men and even of devas, they should 
treat him as the Blesed One and not as an old friend. ÀAgain, when the 
Buddha went back to Kapilavastu, his former home, he did not go to 
the palace of his father, but lived in the banyan grove outside the town, 
and as usual went out to beg daily. Suddhodana, his king-father, could 
not bear the idea of his own son, the prince, begging on the streets of 
Kapilavastu. At once, the king visited the Buddha In the grove and 
enfreated him to return to the palace. The Buddha answered him ¡in the 
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following words: “If I were still your herr, I should return to the palace to 
share the comfort with you, but my lineage has changed. I am now a succeSsSOT 
to the Buddhas of the past, all of whom have “thus gone” (Tathagata) as I am 
doïng at present, living in the woods and begging. So your Majesty must 
excuse me.” The king understood the words perfectly and became a pupil of 
the Buddha at once. Thus come and thus gone have practically the same 
meaning. The Buddha used them both and usually in their plural forms. 
Sometimes the words were used for a sentient being who thus come, 1.e., 
comes in the contrary way. Thus-come and Thus-gone can therefore be used 
1n two senses: “The one who 1s enlightened but comes In an ordinary way” or 
“The one who comes 1n an ordinary way simply.` Now, Thusness or the Matrix 
of Thus-come or Thus-gone means the true state of all things 1n the universe, 
the source of an Enlightened One, the basis of enlightenment. When sfatic, 1t 
1s Enlightenment 1fself, with no relation to time or space; but, when dynamIc, 1t 
1s 1n human form assuming an ordinary way and feature of life. Thusness and 
the Matrix of Thus-come are practically one and the same, the ulimate truth. 
In Mahayana the ultimate truth 1s called Suchness or Thusness. We are now 1n 
a position to explain the Theory of Causation by Thusness. Thusness In 1fs 
sfatic sense 1s spaceless, timeless, all-equal, without beginning or end, 
formless, colorless, because the thing 1tself without 1s manifestation cannot be 
sensed or described. Thusness in I1ts dynamic sense can assume any form; 
when driven by a pure cause 1t takes a lofty form; when driven by a tainted 
cause 1t takes a depraved form. Thusness, therefore, 1s Of two states. The one 
1s the Thusness 1tself; the other 1s 1fs manifestation, 1ts state of life and death. 

The ƒourth category is the “Causation by the Universal Principle”: 
Dharmadhatu means the elements of the principle and has two aspects: the 
sfate of Thusness or noumenon and the world of phenomenal mamfestation. In 
this causation theory 1t 1s usually used in the latter sense, but in speaking of 
the odeal world as realized, the former sense 1s to be applied. Buddhism holds 
that nothing was created singly or Iindividually. AlI things in the universe, 
matter and mind, arose simultaneously, all things in it depending upon one 
another, the influence of each mutually permeating and thereby making a 
universal symphony of harmonious totality. I one item were lacking, the 
universe would not be complete; without the rest, one item cannot be. When 
the whole cosmos arrives at a harmony of perfection, 1t is called the “Universe 
One and True,” or the “Lotus Store.” In this ideal universe all beings wIll be in 
perfect harmony, each finding no obstruction 1n the existence and activity of 
another. Although the idea of the Interdependence and simultaneous rise of all 
things 1s called the Theory of Universal Causation, the nature of the rise being 
universal, 1t 1s rather a philosophy of the totality of all existence than a 
philosophy of origination. 
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Phần Hai 
Part Two 


Mười Phương Phật 
Buddhas In Ten Direcfi.OHS 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Như Lai 


Như Lai nghĩa đen là như đến, hay như thế, chỉ trạng thái giác ngộ. 
Như Lai có thể được hiểu là “Giác ngộ như thế tôi đến” và dùng chung 
cho tất cả các Phật hơn là riêng cho Phật Thích Ca Mâu Ni. Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng Như Lai không phải là đấng Thượng Đế 
hay nhà tiên tri của Thượng Đế. Như Lai là đấng đã giác ngộ toàn hảo 
cao nhất (samyak-sambuddha). Trong Phật giáo Đại thừa, Như Lai 
được dùng dưới hình thức hóa thân, làm trung gian giữa bản chất và 
hiện tượng. Như Lai còn đồng nghĩa với “Tuyệt đối,” “Bát Nhã” hay 
“Hư không.” Bậc Như Lai siêu việt lên trên tất cả đa nguyên tánh và 
phạm trù của tư tưởng, có thể coi là không phải vĩnh hằng mà cũng 
không phải là phi vĩnh hằng. Ngài là bậc không thể truy tầm dấu tích. 
Vĩnh hằng và phi vĩnh hằng chỉ được dùng trong lãnh vực nhị nguyên 
tánh chứ không thể dùng trong trường hợp phi nhị nguyên. Bởi lẽ các 
bậc Chân Như đều giống nhau trong sự hiển hiện, vì thế tất cả chúng 
sanh đều tiềm năng trở thành Như Lai. Chính Như Lai tánh hiện hữu 
trong chúng ta, khiến cho chúng ta khao khát tìm cầu Niết Bàn, và cuối 
cùng tánh ấy sẽ giúp giải thoát chúng ta. Như Lai là một trong mười 
danh hiệu của Phật mà Đức Phật dùng khi xưng hô. Ngài đã sanh ra, 
đã sống và đã diệt độ như mọi người. Ngài không để lại trong giáo lý 
của Ngài bất cứ một giả thuyết nào. Biến cố về cuộc đời của đấng 
Như Lai đã là nguồn cảm hứng và hy vọng cho con người vì ai cũng có 
thể hy vọng rằng rồi đây mình cũng sẽ được như Ngài nếu mình quyết 
chí hết mình tu tập. 

Từ vô lượng vô biên kiếp trước khi Đức Phật thị hiện, đã có hằng 
hà sa số chư Phật đã tìm ra con đường và đã chỉ giáo cho chúng sanh. 
Chư Phật khác đã sống ở những thời xa xưa đến nỗi không còn dấu tích 
lịch sử ghi lại về các Ngài, nhưng những Chân lý mà các Ngài giảng 
dạy cũng giống như những điều mà Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã 
giảng dạy chúng ta gần 2.600 năm về trước, vì đó là những chân lý 
không bao giờ thay đổi. Nghĩa đen của “Như Lai” là như đến, hay như 
thế, chỉ trạng thái giác ngộ. Như Lai có thể được hiểu là “Giác ngộ như 
thế tôi đến” và dùng chung cho tất cả các đức Phật hơn là riêng cho 
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Phật Thích Ca Mâu Ni; đấng đã khám phá ra (đạt đến) chân lý; một 
trong mười danh hiệu của Phật, thường được Phật dùng khi Ngài nói về 
Ngài và chư Phật; những chúng sanh thuộc hàng Như Lai. Như Lai còn 
có nghĩa là đấng đã đạt được giác ngộ tối thượng. Phạn ngữ có nghĩa là 
“Như Lai.” Danh hiệu của chư Phật, có nghĩa là sự thành đạt Bồ Để, 
một trạng thái siêu thoát vượt qua tất cả những thành đạt phàm tục. Từ 
nầy có thể được chia làm hai phần, hoặc theo biểu thức Tatha+gata, 
hoặc Tatha+agata. Trong trường hợp thứ nhất nó có nghĩa là “Như 
khứ,” và trong trường hợp thứ nhì nó có nghĩa là “Như Lai.” Danh hiệu 
mà đệ tử dùng để gọi Phật. Đức Phật cũng dùng danh hiệu nầy để tự 
xưng hô. Tathagata còn có nghĩa là những vị Phật trước đây đã đến và 
đi. Theo Kinh Trung A Hàm, người ta bảo dấu vết của Như Lai bất khả 
truy tầm, nghĩa là Ngài vượt lên trên tất cả những nhị nguyên của tư 
tưởng. Theo Kinh Pháp Cú (254), thì Tathagata có nghĩa là 'không thể 
truy tâm dấu tích không trung.” Ý nghĩa của Như Lai là “đã đi như thế,” 
tức là không có dấu tích, dấu tích ấy không thể xử dụng phạm trù tư 
tưởng để tư duy và truy tâm. Theo Ngài Long Thọ trong Trung Quán 
Luận, bất luận khởi nguyên của chữ “Như Lai” như thế nào, chức năng 
của nó đã rất rõ ràng. Ngài giáng thế để truyền thọ ánh sáng của Chân 
Lý cho thế nhân và sau đó đã ra đi mà không để lại dấu vết nào. Ngài 
là hiện thân của Chân Như. Khi Đức Phật được gọi là Như Lai, nhân 
cách cá biệt của Ngài được gác qua một bên, mà Ngài được xem là 
một loại kiểu mẫu điển hình thỉnh thoảng lại xuất hiện trên đời. Ngài 
là sự thể hiện trên trần thế của Pháp. Như Lai gồm có tại triỀn và xuất 
triển Như Lai. Như Lai tại triển, giới hạn và chịu sự chi phối của cuộc 
sống khổ đau phiền não; hay lý chân như pháp tính ẩn trong phiển não 
triển phược. Như Lai xuất triển, không giới hạn và không còn chịu sự 
chi phối của cuộc sống khổ đau phiền não nữa, hay lý chân như không 
phiền trược, đối nghĩa lại với tại triển chân như. 

Không tánh và từ bi là hai đặc tính thiết yếu của Như Lai. Không 
tánh ở đây có nghĩa là Bát Nhã hay trí tuệ siêu việt. Vốn sẵn không 
tánh hoặc Bát Nhã cho nên Như Lai đồng nhất với Chân Như; vốn sẵn 
có từ bi cho nên Như Lai là đấng cứu độ của tất cả chúng sanh hữu 
tình. “Tathagata” là sự tổn hữu chân chính của tất cả. Khi nói “sự tồn 
hữu chân chính của Như Lai cũng là sự tổn hữu chân chính của tất cả" 
là điều bất khả tư nghì. Trong bản chất tối hậu của Ngài thì Như Lai là 
'cực kỳ thâm sâu, không thể đo lường được.` Các pháp hay những 
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thành tố của sự tổn tại là bất khả xác định, vì chúng chịu những điều 
kiện và vì chúng là tương đối. Bậc Như Lai là bất khả xác định hiểu 
theo nghĩa khác. Như Lai không thể xác định là vì bản chất tối hậu của 
Ngài, Ngài không phải được sanh ra từ nhân duyên. Vì thế trong Trung 
Quán Tụng, Ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đức Phật siêu việt đối với 
tư tưởng và ngôn ngữ, và vô sanh vô tử; những ai xử dụng khái niệm 
phạm trù để mô tả Đức Phật đều là nạn nhân của loại trí tuệ bị chi 
phối bởi ngôn ngữ và hý luận, và như vậy không thể nào thấy được 
Như Lai trong bản thể đích thực của Ngài.” 


The Thus-Come One 


Tathagata literally means one “thus come,” the “thus” or 
“thusness,” Indicating the enlightened state. Therefore, Tathagata can 
be rendered as ““[hus enlightened I come,” and would apply equally to 
all Buddhas other than Sakyamuni. Devout Buddhists should always 
remember that Tathagata 1s neither a god nor the prophet of a god. In 
Mahayana Buddhism, Tathagata 1s the Buddha 1n his nrmanakaya, the 
intermediary between the essential and the phenomenal world. 
Tathagata also means “Absolute,” “PraJna” or “Emptiness—Shunyata.” 
The Tathagata who has gone beyond all plurality and categorles of 
thought can be said to be neither permanent nor impermanent. He 1s 
unfraceable. Permanent and Impermanent can be applied only where 
there 1s duality, not 1n the case of non-dual. And because Tathafa 1s the 
same In all manifestation, therefore all beings are potential Tathagatas. 
It 1s the Tathagata withn us who makes us long for Nibbana and 
ultimately sets us free. Tathagata 1s one of the ten titles of the Buddha, 
which he himself used when speaking of himself or other Buddhas. He 
was born, lived and passed away. He left no room 1n His teaching for 
any other superstition. This event of the life of the Tathagata 1s human 
beings” greafesf Impression and hope for every one of us can hope that 
some day we can reach the same stage as the Tathagata did If we 
resolve to do our best to cultivate. 

Long before our Buddha was born, there were many other Buddhas 
who found the path and showed it to people. These other Buddhas lived 
so long ago that we have no written histories about them, but they 
taught the people 1n those far off days the very same Truth that our 
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Sakyamumi Buddha taught us almost twenty-six hundred years ago, for 
the Truths never change. “Fathagata” literally means one “thus come,” 
the “thus” or “thusness,” Indicating the enlightened sftate. Therefore, 
Tathagata can be rendered as “Thus enlightened I come,” and would 
apply equally to all Buddhas other than Sakyamumi. The Thus-Come 
One also means one who has attained Supreme Enliphtenment; one 
who has discovered (come to) Truth; one of the ten tiles of the 
Buddha, which he himself used when speaking of himself or other 
Buddhas; those of the Tathagata order. “[athagata” 1s a SanskrIt term 
for “Ihus-gone-one.” An epithet of Buddhas, which signifies therr 
aftainment of awakening (Bodhn), a transcendental state that surpasses 
all mundane attainments. This term may be divided into either of the 
following formulas: tatha+gata, or tatha+agata. In the former case, 1t 
means “Như khứ,” and in the latter case “Như Lai.” A tile of the 
Buddha, used by his followers and also by himself when speaking of 
himself. Tathagata also means the previous Buddhas have come and 
gone. According to the Middle Length Collections (Majjhimanikaya), 
Tathagata 1s a perfect being whose foot-prints or tracks are 
unfraceable, who 1s above all the dichotomies of thought. According to 
the Dhammapada (254), the word Tathagata means “thus gone” or “so 
gone,` meaning “trackless,` or whose track cannot be traced by any of 
the categories of thought. According to Nagarjuna in the Madhyamaka 
Philosophy, regardless the orIgin of the word “Tathagata,` the function 
Of It 1s clear. He descends on earth to Iimpart the light of Truth to 
mankind and departs without any track. He 1s the embodiment of 
Tathata. When the Buddha 1s called Tathagata, his Individual 
personalify 1s Ignored; he 1s treated as a type that appears from time to 
time im the world. He 1s the earthly manifestaton of Dharma. 
Tathagata includes the Tathagata in bonds and tathagata unlimited and 
free from bonds. The Tathagata In bonds (limited and subJect to the 
delusions and sufferings of life); or the fettered bhutatathata, the 
bhutatathata in limitatlons. Tathagata unlimited and free from bonds 
(not subject to the delusions and sufferings of life any more); or the 
unfet(ered or free bhutatathata, as contrast with fettered bhutatathata 
(Tại triỀn chân như). 

Sunyafa and Karuna are the essential characfteristics of Tathagata. 
Sunyafa here means Prajna or transcendental insight. Having Sunyafa 
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or PrajJna, Tathagata 1s Identical with Tathata or Sunya. Having Karuna, 
he 1s the saviour of all sentient beings. “[athagata” means the true 
being of all. The true being of the Tathagata which 1s also the true 
being of all 1s not conceivable. In his ultimate nature, the Tathagata 1s 
“deep, Iimmeasurable, and unfathomable.` The dharmas or elements of 
exIstence are Indeterminable, because they are conditioned, because 
they are relative. The Tathagata 1s Indeterminable, because, In his 
ultimate nature, he 1s not conditionally born. The indeterminability of 
the ultimate nature really means “the Inapplicability of the ways of 
concepts. Thus, Nagarjuna in the Karika: “The Buddha 1s 
transcendental in regard to though(s and words. He is not subJect to 
birth and death. Those who describe the Buddha in the terms of 
conceptual categorles are all victims of the worldly and verbalizing 
mind and are thus unable to see the Tathagata In his real nature.” 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Như Lai Tạng 


Phạn ngữ “Tathagata-garbha” chỉ tiềm năng Phật tánh bẩm sinh 
sẵn có nơi mọi chúng sanh. Như Lai Tạng là cái thai tạng trong đó Như 
Lai được mang, được nuôi dưỡng và được thành thục. Như Lai Tạng 
còn là A Lại Da thức được hoàn toàn thanh tịnh, sạch tập khí hay năng 
lực của thói quen và các khuynh hướng xấu. Theo truyền thống Đại 
thừa, mọi thực thể đều chứa Phật ở tận sâu trong bản thân mình dưới 
hình thức Pháp thân. Như Lai Tạng là nguyên nhân của thiện cũng như 
bất thiện, sinh ra nhiều con đường hiện hữu khác nhau, như lục thú 
chẳng hạn. Trong một số giáo điển, chẳng hạn như giáo điển Đại 
Thừa, Như Lai Tạng tương đương với tánh không, và dựa trên khái 
niệm tất cả chúng sanh hay vạn hữu không có tự tánh, và luôn biến 
đổi, tùy thuộc vào nhân duyên bên ngoài, không có một cái tự tánh cố 
định. Vì vậy Phật tánh không phải là cái gì được phát triển qua thiền 
định hay do kết quả của thiển định, mà nó là bản chất cố hữu nhất của 
chúng sanh được làm cho hiển lộ qua việc tháo gỡ bức màn vô minh 
che mờ nó từ bấy lâu nay. Tuy nhiên, thiển định đóng vai trò vô cùng 
quan trọng trong đời sống tu tập của chúng ta, vì chính nó là công cụ 
chính giúp ta thanh tịnh thân tâm và tháo gỡ bức màn vô minh từ vô thỉ 
để Phật tánh được hiển lộ. Như Lai Tạng có hai nghĩa: Như Lai hay 
Phật đã hàm ẩn trong thai tạng hay nhân tính, và Phật tính trong tự 
tính. Như Lai Tạng là nơi chứa đựng hay thu nhiếp vạn pháp. Như vậy, 
chân như ở trong phiền não dục vọng, và chân như cũng ở trong vạn 
pháp bao hàm cả hai mặt hòa hợp và không hòa hợp, tịnh và bất tịnh, 
tốt và xấu. Cảnh giới của Như Lai Tạng vốn là một tên khác của A Lại 
Da thức, cảnh giới nầy vượt khỏi những kiến giải được đặt căn bản 
trên sự tưởng tượng của hàng Thanh Văn, Duyên Giác và các triết gia. 
Như Lai Tạng là cái thai tạng trong đó Như Lai được mang, được nuôi 
dưỡng và được thành thục. Như Lai Tạng còn là A Lại Da thức được 
hoàn toàn thanh tịnh, sạch tập khí hay năng lực của thói quen và các 
khuynh hướng xấu. Như Lai Tạng còn là Phật tánh. Theo truyền thống 
Đại thừa, mọi thực thể đều chứa Phật ở tận sâu trong bản thân mình 
dưới hình thức Pháp thân. Như Lai Tạng là nguyên nhân của thiện 
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cũng như bất thiện, sinh ra nhiều con đường hiện hữu khác nhau, như 
lục thú chẳng hạn. 


Tathagafa-Garbha 


The absolute, the true nature of all things which 1s immutable, immovable 
and beyond all concepts and distinctions. A Sanskrit term for the Iinnate 
potential for Buddhahood or Buddha-nature that 1s present in all sentient 
beings. Tathagatagarbha 1s the womb where the Tathagata 1s conceived and 
nourished and matured. Tathagatagarbha also means the Alayavijnana which 
fully purified of 1ts habit-energy (vasana) and evil tendencies (daushthulya). 
According to the Mahayana Buddhism, everything has 1ts own Buddha-nature 
1n the dharmakaya. Tathagatagarbha 1s the cause of goods as well as evils 
which creates the various paths of existence. In some texts, Mahayana texts, 
for example, Tathagata-garbha 1s equated with emptiness (sunyata) and 1s 
based on the noton that since all beings, all phenomena lack inherent 
exiIstence (svabhava) and are constantly changing in dependence upon causes 
and conditions there 1s no fixed essence. Thus Buddha-nature 1s not something 
that 1s developed through practices of meditation or as a result of meditation, 
but rather 1s one”s most basic nature, which 1s simply made mamifest through 
removing the veils of ienorance that obscure 1t. However, meditation plays a 
crucial role in our cultivation life, for 1s a main tool that helps us to remove 
the beginningless veils of ignorance so that Buddha-nature can manIfest. 
Matrix of Thus-come or Thus-gone or Tathagata-garbha has a twofold 
meaning: Thus-Come or Thus-Gone or Buddha concealed in the Womb (man's 
nature), and the Buddha-nature as 1t 1s. Tathagata-garbha 1s the absolute, 
unitary storehouse of the universe, the primal source of all things. Therefore, 
the Tathagata 1s in the midst of the delusion of passions and desires; and the 
Tathagata 1s the source of all thíngs (all created things are ¡in the 
Tathagatagarbha, which 1s the womb that gives bĩirth to them all), whether 
compatible or incomaptible, whether forces of purity or impurity, good or bad. 
The realm of the Tathagatagarbha which 1s another name for the 
Alayavijnana, 1s beyond the views based on the imagination of the Sravakas 
and Pratyekabuddhas and philosophers. Tathagatagarbha 1s the womb where 
the Tathgata 1s conceived and nourished and matured. Tathagatagarbha also 
means the Alayavijnana which fully purified of 1ts habit-energy (vasana) and 
evil tendencies (daushthulya). Tathagatagarbha also means Buddha-nature. 
According to the Mahayana Buddhism, everything has 1ts own Buddha-nature 
in the dharmakaya. Tathagatagarbha 1s the cause of goods as well as evils 
which creates the various paths of existence. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Như Lai Tứ Bình Đẳng 


Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: ““Ta nói trong chúng hội giáo 
lý thâm mật về bốn bình đẳng rằng xưa kia Ta đã từng là Đức Phật 
Câu Lưu Tôn, Câu Na Hàm Mâu Nị, hay Ca Diếp.” Bốn loại bình đẳng 
đối với những ai tu tập đời sống phạm hạnh: 7h nhất là Danh Tự Bình 
Đẳng: Bình đẳng về chữ nghĩa là danh hiệu Phật được nêu như nhau 
cho hết thảy chư Như Lai, không có sự phân biệt nào trong chư vị trong 
phạm vi của chữ PHẬT. Thứ nhì là Ngôn Từ Bình Đẳng: Bình đẳng về 
ngôn từ nghĩa là tất cả chư Như Lai đều nói sáu mươi bốn âm giai hay 
âm thanh khác nhau mà ngôn ngữ của Phạm Thiên phát âm, và nghĩa 
là ngôn ngữ của chư Như Lai nghe ra giống như âm giai của loài chim 
Ca Lăng Tần Già. Thứ ba là Nghĩa Bình Đẳng: Bình đẳng về thân 
nghĩa là tất cả các Đức Như Lai đều không khác biệt khi được xét về 
Pháp Thân (Dharmakaya), về đặc trưng thuộc về thân thể hay sắc 
tướng (rupalakshana), và các nét cao đẹp phụ hay hảo tướng. Tuy vậy, 
chư Như Lai khác nhau khi được nhìn bởi chúng sanh khác nhau mà 
chư vị đang điều ngự dạy bảo. Thứ 0 là Pháp Bình Đẳng: Bình đẳng 
về chân lý có nghĩa là tất cả chư Như Lai đều đạt cùng một sự thể 
chứng nhờ vào ba mươi bảy phần chứng ngộ. 

Riêng về sự bình đẳng về chân lý đã được chư Phật dạy, theo Kinh 
Duy Ma Cật, Phẩm Đệ Tử, khi Đức Phật bảo Tu Bồ Đề đi đến thăm 
bệnh ông Duy Ma Cật dùm Ngài. Tu Bồ Đề bèn bạch Phật như sau: 
Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông. Vì sao? Nhớ 
lại thuở trước, con vào khất thực nơi nhà ông, lúc đó trưởng giả Duy 
Ma Cật lấy cái bát của con đựng đầy cơm rồi nói với con rằng “Thưa 
ngài Tu Bồ Đề! Đối với cơm bình đẳng, thì các Pháp cũng bình đẳng, 
các Pháp bình đẳng thì cơm cũng bình đẳng, đi khất thực như thế mới 
nên lãnh món ăn. Như Tu Bồ Để không trừ dâm nộ si, cũng không 
chung cùng với nó, không hoại thân mà theo một hình tướng, không 
đứt sĩ ái sanh ra giải thoát, ở tướng ngũ nghịch mà đặng giải thoát, 
không mở cũng không buộc, không thấy tứ đế cũng không phải không 
đắc quả, không phải phàm phu cũng không phải rời phàm phu, không 
phải Thánh nhơn, không phải không Thánh nhơn, tuy làm nên tất cả 
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các Pháp mà rời tướng các Pháp, thế mới nên lấy món ăn. Như Tu Bồ 
Để không thấy Phật, không nghe Pháp, bọn lục sư ngoại đạo kia như 
Phú Lan Na Ca Diếp, Mạc Dà Lê Câu Xa Lê Tử, San Xà Dạ Tỳ La 
Chi Tử, A Kỳ Đa Xý Xá Khâm Ba La, Ca La Cưu Đà Ca Chiên Diên, 
Ni Kiên Đà Nhã Đề Tử là thầy của ngài. Ngài theo bọn kia xuất gia, 
bọn lục sư kia đọa, ngài cũng đọa theo, mới nên lấy món ăn. Tu Bồ 
Đề! Nếu ngài vào nơi tà kiến, không đến bờ giác, ở nơi tám nạn, đồng 
với phiền não, lìa Pháp thanh tịnh, ngài được vô tránh tam muội, tất cả 
chúng sanh cũng được tam muội ấy, những người thí cho ngài chẳng 
gọi phước điển, những kẻ cúng dường cho ngài đọa vào ba đường ác, 
ngài cùng với ma nắm tay nhau làm bạn lữ, ngài cùng với các ma và 
các trần lao như nhau không khác, đối với tất cả chúng sanh mà có 
lòng oán hận, khinh báng Phật, chê bai Pháp, không vào số chúng 
Tăng, hoàn toàn không được diệt độ, nếu ngài được như thế mới nên 
lấy món ăn. Bạch Thế Tôn! Lúc đó con nghe những lời ấy rồi mờ mịt 
không biết là nói gì, cũng không biết lấy lời chi đáp, con liền để bát lại 
muốn ra khỏi nhà ông. Ông Duy Ma Cật nói “Thưa ngài Tu Bồ Để! 
Ngài lấy bát chớ sợ! Ý ngài nghĩ sao? Như Phật biến ra một ngàn 
người huyễn hóa và nếu người huyễn hóa đó đem việc nầy hỏi Ngài, 
chừng ấy Ngài có sợ chăng? Con đáp: “Không sợ!” Trưởng giả Duy 
Ma Cật lại nói: “Tất cả các Pháp như tướng huyễn hóa, ngài không 
nên có tâm sợ sệt. Vì sao? Vì tất cả lời nói năng không lìa tướng huyễn 
hóa, chí như người trí không chấp vào văn tự, nên không sợ. Vì sao 
thế? Tánh văn tự vốn ly, không có văn tự đó là giải thoát. Tướng giải 
thoát đó là các Pháp vậy. 


Tathagafas" Fourƒold Sameness 


According to The Lankavatara Sutra, the Buddha taupht: “We talk 
of this in the assembly because of the secret teaching of fourfold 
sameness, that I was 1n ancient days the Buddha Krakucchanda, 
Kanakamumi, or Kasyapa.” Four sorts of sameness for those who 
disicpline themselves 1n religious life. The ƒfirsf sorf is the “sameness in 
leifers”: Sameness In letters Is meant that the tile Budha 1s equally 
gIven to all Tathagatas, no distinction being made among them as far as 
these letter BUDDHA go. The second sort is the “sameness In words”: 
Sameness In words 1s meant that all the Tathagatas speak In sIxty-four 
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different notes or sounds with the language of Brahma 1s pronounced, 
and that their language sounding like the notes of Kalavinka bird 1s 
common to all the Tathagatas. The third sort is the “sameness in body”: 
Sameness 1n body 1s meant that all the Tathagatas show no distinction 
as far as their Dharmakaya, theIr corporal features (rupalakshana) and 
ther secondary marks of excellentce are concerned. They differ, 
however, when they are seen by a variety of beings whom they have 
the special design to control and discipline. 7e ƒourth sort is the 
“eameness in the truíth”: Sameness In the truth 1s meant that all 
Tathagatas attain to the same realization by means of the thirty-seven 
divisions of enlightenmert. 

As for the sameness of truth as taught by all the Buddhas, 
according to The Vimalakirti Sutra, Chapter Three, the Disciples, when 
the Buddha asked Subhuti to go to visit Vimalakrri on his behalf, 
Subhuti said to the Buddha as follows: “World Honoured One, I am not 
qualified to call on him and enqurre after his health. The reason 1s that 
once when I went to his house begging for food, he took my bowl and 
filled it with rice, saying: “Subhuti, 1Ÿ your mind set on eating 1s In the 
same state as when confronting all (other) things, and 1f this uniformity 
as regards all things equally applies to (the act of) eating, you can then 
beg for food and eat 1t. Subhuti, If without cutting off carnality, anger 
and stupidity you can keep from these (three) evils: 1ƒ you do not walIt 
for the death of your body to achieve the oneness of all things; IÏ you 
do not wipe out stupidity and love In your quest of enlightenment and 
liberation; If you can look Into (the underlying nature of) the Íive 
deadly sins to win liberation, with at the same time no Idea of either 
bondage or freedom; If you gIve rise to neither the four noble truths nor 
theIr opposites; If you do not hold both the concept of winning and not 
winning the holy fruit; IÝ you do not regard yourself as a worldly or 
unworldly man, as a saint or not as a saint; 1Ý you perfect all Dharmas 
while keeping away from the concept of Dharmas, then can you 
receive and eat the food. Subhuti, If you neither see the Buddha nor 
hear the Dharma; 1f the six heterodox teachers, Purana-kasyapa, 
Maskari-gosaliputra, 'YanJaya-vairatiputra, Alita-kesakambala, 
Kakuda-katyayana and Nirgrantha-Jnatiputra are regarded Iimpartially 
as your own teachers and 1ƒ, when they Iinduce leavers of home Into 
heterodoxy, you also fall with the latter; then you can take away the 


80 


food and eat it. If you are (unprejudiced about) falling Into heresy and 
regard yourself as not reaching the other shore (of enlightenment); If 
you (are unprejudiced about) the eight sad conditions and regard 
yourself as not free from them; If you (are unpreJudiced abouf) 
defilements and relinquish the concept of pure living; If when you 
realize samadhi in which there 1s absence of debate or disputation, all 
living beings also achieve 1t; 1Ý your donors of food are not regarded 
(with partiality) as (cultivating) the field of blessedness; If those 
making offerings to you (are partially looked on as also) falling 1nto the 
three evil realms of existence; If you (impartially regard demons as 
your companions without differentiating between them as well as 
between other forms of defilement; If you are discontented with all 
living beings, defame the Buddha, break the law (Dharma), do not 
aftain the holy rank, and fail to win liberation; then you can take away 
the food and eat 1t. “World Honoured One, [ was dumbfounded when Ï 
heard his words which were beyond my reach and to which I found no 
answer. Then I left the bowl of rice and Intended to leave his house 
but Vimalakirti said: “Hey, Subhuti, take the bowl of rice without fear. 
Are you friphtened when the Tathagata makes an 1llusory man ask you 
questions? I replied: “No. He then continued: “All things are 1llusory 
and you should not fear anything. Why? Because words and speech 
are Illusory. So all wise men do not cling to words and speech, and this 
1s why they fear nothing. Why? Because words and speech have no 
independent nature of their own, and when they are no more, you are 
liberated. 'This liberation wIll free you from all bondage.. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Phật 


Chữ Phật không phải là một danh từ riêng mà là một từ có nghĩa là 
“Bậc Giác Ngộ” hay “Bậc Đại Giác.” Thái tử Sĩ Đạt Tha không phải 
sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra tự nhiên giác ngộ, mà 
phải với nỗ lực tự thân, Ngài mới đạt đến Giác Ngộ. Bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm và cố gắng vượt thoát khỏi mọi vướng mắc đều có thể 
giác ngộ và thành Phật được. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Đức 
Phật không phải là một vị thần linh. Cũng như chúng ta, Đức Phật sanh 
ra là một con người. Sự khác biệt giữa Đức Phật và phàm nhân là Đức 
Phật đã giác ngộ còn phàm nhân vẫn còn mê mờ. Tuy nhiên, dù giác 
hay dù mê thì Phật tánh nơi ta và Phật tánh nơi Phật không sai khác. 
Phật là danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải 
thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải 
thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có 
nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiền tập và tu 
tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ 
không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết 
ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiển định, chư 
Phật đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiển 
kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa 
trong dòng tộc Thích Ca. Phật là Đấng Toàn Giác hay một người đã 
giác ngộ viên mãn: về chân tánh của cuộc sinh tổn. Chữ Phật có nghĩa 
là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ cho người, sự giác ngộ nầy là viên 
mãn tối thượng. Từ Buddha” được rút ra từ ngữ căn tiếng Phạn “Budh” 
nghĩa là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh thức. Phật là người đã giác ngộ, 
không còn bị sanh tử luân hồi và hoàn toàn giải thoát. Phật là bậc giác 
giả. Tàu dịch là “Giác” và “Trí”. Phật là một người đã giác ngộ và giải 
thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. Có ba bậc giác: tự giác, giác tha, và 
giác hạnh viên mãn. Phật là Đấng Giác Ngộ Đại Từ. Bậc làm tự lợi 
hay tự cải thiện (tu hành) lấy mình với mục đích làm lợi ích cho người 
khác. Tự lợi lợi tha và từ bi không ngằn mé là giáo thuyết chính của 
trường phái Đại Thừa. “Tự lợi lợi tha” là tính chất thiết yếu trong tu 
tập của một vị Bồ Tát, làm lợi mình, làm lợi người, hay tự mình tu tập 
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trong khuôn khổ nhà Phật để cứu độ người khác. Tiểu Thừa coi việc tự 
lợi, tự độ là chính yếu; trong khi Bồ Tát Đại Thừa thì hành Bồ Tát Đạo 
vị tha là thiết yếu, tự tiến tu, rồi giúp người tiến tu. Bước thứ nhì là 
“Lợi Tha”. Và bước thứ ba là “Giác Hạnh Viên Mãn". 

Phật là Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát hoàn 
toàn khỏi luân hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ riêng 
mà là một tên gọi “Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” Thái tử Sĩ 
Đạt Đa không phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra là 
tự nhiên giác ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ một đấng 
siêu nhiên nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài đã giác 
ngộ. Hiển nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào luân hồi 
sanh tử, thì Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nầy lần thứ nhất. 
Như bất cứ chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, đã từng 
luân hồi trong thế gian như một con vật, một con người, hay một vị 
thần trong nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung của tất 
cả chúng sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải và 
không thể là kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua nhiều 
đời nhiều kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng đẳng. 
Tuy nhiên, sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để thành 
Phật. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần thánh 
hay siêu nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu người 
bằng cách tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. Như 
chúng ta, Phật cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa Phật 
và phàm nhân là Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn mê 
mờ tăm tối. Tuy nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng sanh 
mọi loài. Trong Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo và 
Tăng là đệ tam bảo. 

Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật lịch sử 
ấy không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế 
cứu người bằng cách tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người 
Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã 
đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con người và 
không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật 
giáo, ai trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng 
ta đều có khả năng làm Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta 
phải đi theo con đường gian truân đến giác ngộ. Trong các kinh điển, 
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chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn Phật 
quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác 
ngộ viên mãn mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành 
toàn thể, bản thân tự đây đủ, nghĩa là một người trong ấy tất cả các 
khả năng tâm linh và tâm thần đã đến mức hoàn hảo, đến một giai 
đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn 
của nhân cách và cá tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có 
thể đo lường được, không có lời nào có thể miêu tả được con người ấy. 


The Buddha 


The word Buddha is not a proper name, but a tifle€e meaning 
“Enlipghtened One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not 
born to be called Buddha. He was not born enlightened; however, 
efforts after efforts, he became enlightened. Any beings who sincerely 
try can also be freed from all clingings and become enlightened as the 
Buddha. All Buddhists should be aware that the Buddha was not a god 
or any kind of supernatural being. Like us, he was born a man. The 
differnce between the Buddha and an ordinary man 1s simply that the 
former has awakened to his Buddha nature while the latter 1s still 
deluded about it. However, whether we are awakened or deluded, the 
Buddha nature 1s equally present in all beings. “Buddha” 1s an epithet 
of those who successfully break the hold of Ignorance, liberate 
themselves from cyclic existence, and teach others the path to 
liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to 
awaken,” It refers to someone who attains Nirvana through meditative 
practice and the cultivation of such qualitles as wisdom, patience, and 
generosity. Such a person will never again be reborn within cyclic 
exIstence, as all the cognitive ties that bind ordinary beings to 
continued rebirth have been severed. Through ther meditatve 
practice, Buddhas have eliminated all craving, and defilements. The 
Buddha of the present era 1s referred to as “Sakyamuni” (Sage of the 
Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a member of the Sakya 
clan. The Buddha 1s one awakened or enlightened to the true nature of 
exIstence. The word Buddha 1s the name for one who has been 
enlightened, who brings enlightenment to others, whose enlightened 
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practice 1s complete and ultimate. The term Buddha derived from the 
Sanskrit verb root “Budh” meaning to understand, to be aware of, or to 
awake. It describes a person who has achieved the enlightenmernt that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
attained complete liberation. The Buddha 1s the Enlightened One. 
Chinese translation 1s “to perceive” and “knowledge.” Buddha means a 
person who has achieved the enlightenmernt that leads to release from 
the cycle of bíth and death and has thereby attained complete 
liberation. There are three degrees of enliphtenment: enlipghtenment 
derived from one”s self, enlighten others, and attain the Buddhahood. 
The Buddha 1s the Enlightened One with Great Loving Kindness. He 
benefitted and perfected of the self (to benefit oneself), or to Improve 
himself for the purpose of improving or benefiting others. Self- 
benefiting for the benefit of others, unlimited altruism and pity being 
the theory of Mahayana. “Self profit profit others,” the essential nature 
and work of a Bodhisattva, to benefit himself and benefit others, or 
himself press forward In the Buddhist life In order to carry others 
forward. Hinayana 1s considered to be self-advancement, self-salvation 
by works or discipline; Bodhisattva Buddhism as saving oneself in 
order to save others, or making progress and helping others to progress, 
Bodhisattvism being essentially altruistic. The second step 1s 
Benefiting or perfecting of others (to benefit others). And the third step 
1s fo attain of Buddhahood. 

The Buddha 1s the person who has achieve the enlightenmernt that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
attained complete liberation. The word Buddha 1s not a proper name 
but a tile meaning “Enlightened One” or “Awakened One.” Prince 
Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not born 
enlightened, nor did he receive the grace of any supernatural being; 
however, efforts after efforts, he became enlightened. It 1s obvious to 
Buddhists who believe 1n re-Iincarnation, that the Buddha did not come 
I1nto the world for the first time. Like everyone else, he had undergone 
many births and deaths, had experienced the world as an animal, as a 
man, and as a god. During many rebirths, he would have shared the 
common fate of all that lives. A spiritual perfection like that of a 
Buddha cannot be the result of Just one life. It must mature slowly 
throughout many ages and aeons. However, after His Enlightenmernt, 
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the Buddha confirmed that any beings who sincerely try can also be 
freed from all clingings and become enlightened as the Buddha. All 
Buddhists should be aware that the Buddha was not a god or any kind 
of supernatural being (supreme detty), nor was he a saVIOT Or Creafor 
who rescues sentient beings by taking upon himself the burden of therr 
sins. Like us, he was born a man. The difference between the Buddha 
and an ordinary man 1s simply that the former has awakened to his 
Buddha nature while the latter 1s still deluded about it. However, the 
Buddha nature 1s equally present 1n all beings. 

According to the Zen sects, Buddhists accept the historic 
Sakyamumi Buddha neither as a Supreme Detty nor as a savior who 
rescues men by taking upon himself the burden of their sins. Rather, 1t 
verenates him as a fully awakened, fully perfected human being who 
aftained liberation of body and mind through his own human efforts and 
not by the grace of any supernatural being. According to Buddhism, we 
are all Buddhas from the very beginning that means every one of us IS 
potentially a Buddha; however, to become a Buddha, one must follow 
the arduous road to enlightenment. Various classifications of the stages 
of Buddhahood are to be found in the sutras. A Buddha In the highest 
stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one who has 
become whole, complete 1n himself, that 1s, one in whom all spiritual 
and psychic faculties have come to perfection, to maturity, to a stage of 
perfect harmony, and whose conscIousness encompasses the Infinity of 
the universe. Such a one can no longer be Identiied with the 
limitations of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there 1s nothing by which he could be measured, there are 
no words to describe him. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


A Súc Bệ Phật Và Đông Tịnh Độ 


A Súc Bệ Phật là một trong những vị Phật đầu tiên trở thành đối 
tượng của tín ngưỡng tôn giáo là A Súc Bệ Phật. Bất Động Tôn Như 
Lai hay Đông Phương A Sấm Phật. Đức A Súc Bệ Phật của thế giới 
Diệu Hỷ, ngự trị nơi Đông Độ. Ngài là một trong năm vị Phật Thiển 
Định hay Siêu Việt (Tỳ lô giá Na, A Súc Bệ Phật, Đa Bảo Như Lai, A 
Di Đà Phật, và Vô Bố Úy Như Lai). Ngài luôn tỉnh lặng, thanh khiết 
và vô tham dục. Theo Kinh Pháp Hoa thì ngài là con trai trưởng trong 
16 người con của Phật Đại Thông Trí Thắng. Đặc tính chính yếu của 
ngài là hàng phục dục vọng. Từ Bắc Phạn dùng để chỉ “Bất Động.” 
Đây là tên của vị Phật đang trụ tại Thiên Đường Đông Độ. Trong Phật 
giáo, thiên đường không nhằm chỉ một địa danh, mà là một trạng thái 
của tâm thức. Người ta thường phác họa Ngài có da màu xanh đậm, 
thỉnh thoảng có màu vàng kim, thường cỡi voi. Ngài thường cầm Kim 
Cang chùy bên tay phải và tay trái làm dấu hiệu tiếp xúc với đất. 
Người ta nói Ngài có tên “Bất Động Tôn” vì Ngài giữ lời nguyện là 
chẳng bao giờ nóng giận với bất cứ chúng sanh nào. Tên ngài được 
những kinh điển Đại Thừa đầu tiên nhắc đến rất nhiều. Sự thờ phụng 
ngài chắc chắn bành trướng thật rộng rãi, nhưng thần thoại về ngài rất 
tản mạn. Theo truyền thuyết thì Aksobhya là một vị sư, người đã thệ 
nguyện trước vị Phật đã từng trị vì vô cùng lâu dài ở Abharati rằng sẽ 
không bao giờ oán hận hay giận dữ một sinh linh nào cả. Vị sư đã luôn 
tuân thủ lời thể của mình và sau nầy đã trở thành Phật A Súc Bệ ngự 
trị thiên đường Đông Độ. Vì thế Phật tử nên phát nguyện giữ đúng lời 
thể do Phật A Súc Bệ đã nói lên. Ai được sanh vào thiên đường nầy sẽ 
không bao giờ rơi lại vào ác đạo. Cõi Tịnh Độ phương Đông của Tu 
Mật La Thiên hay Đức Phật A Súc (Vô Nộ hay Diệu Lạc Phật). Hoan 
Hỷ Quốc nằm về phương đông của vũ trụ (Kinh Pháp Hoa, phẩm Hóa 
Thành Dụ). Đông độ Thiên Đường của Tu Mật La Thiên hay A Súc Bệ 
Phật. 
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Aksobhya Buddha 's FEastern Pure Land 


Akshobya or the Imperturbable Buddha, one of the first Buddhas to 
become an object of religlous faith or belief (bhakti) was Akshobya. 
The Imperturbed (Ủnperturbed or motionless) Buddha who 1s always 
calm, serene and absence of passion. He 1s one of the Five Dhyani- 
Buddhas (Vairocana, Aksobhya, Ratnasambhava, Amitabha, and 
Amoghasiddhi), and generally relgns over the east, his kingdom being 
Abhirati, realm of mystic pleasure. In the Lotus Sutra he 1s named as 
the first of the sixteen sons of MahabhiJnabhibhu. One of his principal 
characteristlcs 1s that of subduing the passions. “Aksobhya” Is a 
Sanskrit term for “lmperturbable.” This 1s the name of a Buddha who 
resides over the eastern paradise of Abhirati. In Buddhism, paradise 1s 
not understood as a location but rather as a sfate of consciousness. He 
IS øenerally represented Iconographically as having dark blue, and 
occasionally gold skin and sometimes as riding on an elephant. He 
generally holds a VajJra in his ripht hand and makes the “earth- 
touching” gesture with his left. He 1s said to have received his name 
because he kept his vow never to manifest anger toward any being. He 
1S mentioned 1n quite a number of early Mahayana Sutras. His worship 
must have been fairly widespread, but only fragments of his legend 
have survived. Aksobhya as a monk who 1s said to have taken a vow 
before the Buddha who, endlessly long ago, reigned over AbhiratI, 
never feel disgust or anger toward any beiIng. In carrying out this vow, 
he showed himself “Iimmovable” and after endlessly long striving, he 
became Buddha Aksobhya and thereby the ruler of the Abhirati 
paradise. Thus all Buddhist believers should seek to fulfill the promise 
kept by Aksobhya. Whoever 1s reborn there can never fall back Into 
lower levels of consciousness. The eastern Pure Land of Aksobhya. 
The happy land, or paradise of Aksobhya located In the east of our 
universe. Abhirati is a “Realm of Joy”; the paradise of the Buddha 
Akshobhya. 


89 


Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Đa Bảo Phật Và Đông Phương Bảo Tịnh 


Đa Bảo Như Lai, một vị cổ Phật ở thế giới Đông Phương Bảo Tịnh, 
đã nhập Niết bàn, đã xuất hiện nghe Phật Thích Ca thuyết kinh Pháp 
Hoa (phẩm 11), do sự hiện diện của Phật Đa Bảo, chúng ta thấy Niết 
bàn không phải là sự hủy diệt. Phật Đa Bảo là một hình ảnh quan 
trọng trong Kinh Pháp Hoa: một tòa bảo tháp cổ nổi lên từ dưới đất 
(tòng địa dõng xuất), một vị cổ Phật từ đó bước ra. Biểu tượng nầy 
tượng trưng cho chân lý trường tồn, dù đôi khi chân lý ấy bị lu mờ hay 
chôn vùi; cũng có lúc nó sẽ được phát hiện sáng ngời. Theo Kinh Địa 
Tạng Bồ Tát, phẩm thứ chín, vô lượng vô số hằng hà sa kiếp về thuở 
quá khứ có đức Phật ra đời hiệu là Đa Bửu Như Lai. Như có người nam 
người nữ nào nghe đến danh hiệu của đức Phật đạy, sanh lòng cung 
kính, không bao lâu người ấy sẽ đặng quả A La Hán. 


Prabhutaratna-Buddha's Eastern Pure Land 


Many Jewels Buddha (Abundant-Treasures Buddha), the Ancient 
Buddha, who entered Nirvana a long long time ago, who appeared in 
his stupa to hear the Buddha preach the Lotus Sutra (chapter 11), by his 
presence revealing that nirvana 1s not annihilation. Prabhutaratna 
Buddha, an Imporfant Image 1n the Lotus Sutra: an ancient monument 
emerges from the ground, opens up, and reveals an extinct Buddha, 
named Prabhutaratna, who although extinct 1s still alive and teaching. 
Thịs symbolizes the idea that truth is eternal, even though 1t may 
sometimes be concealed or forgotten, sometimes revealed or 
rediscovered. According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 
9, in the past, a Buddha named Jeweled Apearance Thus Come One 
appeared In the world. If a man or woman hears this Buddha”s name 
and gives rise to a thought of respect, that person wIll, before long, 
aftain the fruit of ArhatshIp. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Dược Sư Lưu Ly Quang Phật 
Và Đông Phương Tịnh Độ 


Theo Kinh Dược Sư, Đức Phật bảo ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát 
rằng ở phương Đông cách cõi Ta Bà hơn mười căn dà sa cõi Phật, có 
một thế giới tên là Tịnh Lưu Ly. Đức giáo chủ cõi ấy hiệu là Dược Sư 
Luu Ly Quang Như Lai, Ứng Chánh Đẳng Giác, Minh Hạnh Viên Mãn, 
Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ, Điều Ngự Trượng Phu, 
Thiên Nhân Sư, Phật, Thế Tôn. Khi còn tu hạnh Bồ Tát, Đức Dược Sư 
Lưu Ly Quang Như Lai có phát mười hai nguyện lớn, khiến cho chúng 
hữu tình câu chi được nấy. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã khẳng định 
với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng: “Dầu ta có nói đến mãn một kiếp 
hay hơn một kiếp cũng không thể nào nói cho hết được. Tuy nhiên, ta 
có thể nói ngay rằng cõi Phật kia không có đàn bà, không có đường dữ 
và cả đến tiếng khổ cũng không.” Kinh Dược Sư cũng nhấn mạnh về 
những công đức của Đức Dược Sư Như Lai và khuyên chúng sanh hãy 
tin tưởng vị Phật nầy để được vãng sanh Thiên đường Đông Độ; tuy 
nhiên, kinh không phủ nhận Tây phương Cực Lạc. Đức Thích Ca Mâu 
Ni Phật bảo Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát trong Kinh Dược Sư như sau: “Có 
những kẻ không nhận thức lẽ thiện ác, chỉ một bể tham lam mà không 
hề biết bố thí và phước báo của bố thí là gì. Ngu muội, vô trí, thiếu cả 
đức tin. Dồn chứa tài sẳẩn vàng ngọc cho nhiều, nỗ lực mà ôm giữ. 
Thấy người xin đến, lòng họ không vui. Giả sử bất đắc dĩ phải bố thí 
thì họ cảm thấy thật tiếc rẽ như đang cắt thịt mình vậy. Lại còn những 
kẻ tham xan (tham lam keo kiết), dồn chứa tài sản mà đối với bản thân 
họ, họ còn không hưởng dụng, huống chi có thể đem cho cha mẹ, vợ 
con, tôi tớ, người làm hay kẻ đến xin. Những kẻ ấy, sinh mạng kết thúc 
ở đây thì sanh trong thế giới ngạ quỷ hay súc sanh. Nhưng xưa kia, khi 
ở trong loài người, từng được thoáng nghe danh hiệu của Đức Dược Sư 
Lưu Ly Quang Như Lai, nên ngày nay dù ở trong ác đạo, vẫn thoáng 
nhớ danh hiệu của Đức Như Lai ấy, và ngay khi nhớ thì chết ở ác đạo 
mà sanh lại làm người, được sự nhớ đời trước nên sợ nỗi khổ ác đạo 
mà không ham dục lạc, thích bố thí và ca tụng người bố thí. Có gì cũng 
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không tiếc. Dần dần tiếp theo, đầu, mắt, tay chân, máu thịt, và những 
bộ phận khác của cơ thể, còn có thể đem cho người đến xin, huống là 
những thứ tiền tài sản vật khác. Những người đáng lý phải lăn trôi 
trong tam ác đạo địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh, nhưng có cơ may được 
nghe tên Ngài. Có kẻ dù thọ giới pháp Như Lai mà lại phá giới pháp 
ấy. Có kẻ không phá giới pháp mà phá quy tắc. Có kẻ đối với giới 
pháp và quy tắc tuy không phá hoại, nhưng lại phá hoại chánh kiến. 
Có kẻ không phá hoại chánh kiến mà phế bỏ đa văn, nên đối với ý 
nghĩa sâu xa của Kinh Phật nói không thể lý giải được. Có kẻ tuy đa 
văn mà thượng mạn, vì thượng mạn che mờ tâm trí nên luôn cho mình 
là phải, người là trái, ghét chê cả chánh pháp, làm bè đảng với tà ma. 
Những kẻ u mê như vậy tự mình đã làm theo tà kiến, lại làm cho vô số 
người khác rơi xuống hố lớn nguy hiểm. Những kẻ ấy đáng lý phải lăn 
trôi trong tam ác đạo, địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh, nhưng nếu được 
nghe danh hiệu của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, thì bỏ ngay 
tánh ác, tu các pháp lành, và sẽ không sa vào các đường dữ. Giả sử có 
kẻ vẫn không thể bỏ ngay tánh ác hay tu ngay các pháp lành mà phải 
sa vào ác đạo đi nữa, thì nhờ uy lực của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang 
Như Lai mà làm cho họ thoáng nghe được danh hiệu của Ngài, sinh 
mạng kết thúc ở ác đạo, sanh lại trong cõi người, được chánh kiến, tinh 
tấn, và ý thích khéo điêu luyện, nên thoát ly gia đình, đi đến phi gia 
đình, ở trong pháp Như Lai mà thọ giới, giữ giới, không có phạm giới 
mà lại chánh kiến, đa văn, lý giải nghĩa lý cực kỳ sâu xa mà lại viễn ly 
thượng mạn, không chê chánh pháp, không làm bạn ma, dần dần tu 
hành các hạnh Bồ Tát và đầy đủ một cách mau chóng. Có những kẻ 
tham lẫn ganh ghét, ca tụng bản thân, công kích kẻ khác, nên sẽ sa vào 
ba đường dữ, chịu đựng khổ sở khốc liệt trong vô số ngàn năm, rồi sinh 
mạng kết thúc ở đó mà tái sanh làm trâu bò, lừa ngựa, lạc đà, thường 
bị đánh đập, đói khát hành hạ, lại luôn mang nặng, chở nhiều. Nếu 
được làm người thì sanh trong gia đình hèn hạ, làm tôi tớ, bị người sai 
sử, thường không có tự do. Nhưng nếu xưa kia khi còn làm người, từng 
nghe danh hiệu của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, thì do nhân 
lành ấy mà nay nhớ lại, chí tâm quy-y, nhờ thần lực của Phật mà thoát 
hết khổ sở, giác quan tinh nhuệ, trí tuệ đa văn, thường cầu thắng pháp, 
thường gặp thiện hữu, dứt hẳn lưới ma, đập vỏ vô minh, làm khô cạn 
sông phiền não, giải thoát hết thảy sinh lão bệnh tử, lo buồn khổ não. 
Có những kẻ thích chống đối, ly gián, đấu tranh, kiện tụng, gây bực tức 
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và rối loạn cho bản thân và người khác. Đem cả thân thể, lời nói, và ý 
nghĩ mà tạo ra và làm tăng trưởng đủ thứ ác nghiệp. Gây mãi cho nhau 
những sự bất lợi để mưu hại lẫn nhau. Nguyện cầu bái lạy thần rừng 
núi, cây cỏ, mổ mả; giết sinh vật lấy máu huyết mà cúng tế dạ xoa, la 
sát; viết tên người mình oán, làm hình ảnh của người ấy, đem chú 
thuật tàn ác mà thư, ếm, phú chú, dùng thuốc độc, chú quỷ khởi thi, 
dùng mọi cách làm đứt sinh mạng người khác, hay làm chết thân họ. 
Tuy nhiên, nếu những nạn nhân ấy nghe được danh hiệu của Đức Dược 
Sư Lưu Ly Quang Như Lai thì mọi việc dữ trên không cách nào hại 
được. Lại cùng kẻ kia (người muốn hại người khác), tất cả đôi bên đều 
khởi dậy từ tâm đối với nhau, làm lợi ích an lạc mà không còn ý thức 
thương tổn hay tâm lý ghét giận. Đôi bên cùng vui vẻ. Ai cũng cảm 
thấy bằng lòng với những gì mình có, không ai muốn lấn lướt ai mà chỉ 
làm lợi ích cho nhau mà thôi. Có những người trong tứ chúng Tỳ Kheo, 
Tỳ Kheo Ni, Ưu Bà Tắc, Ưu Bà Di, và những thiện nam thiện nữ khác, 
có đức tin thuần tịnh, nếu ai có khả năng thọ trì bát quan trai giới trong 
một năm hay ba tháng. Rồi đem thiện căn này nguyện sanh về cõi Tây 
Phương Cực Lạc, trụ xứ của Đức Phật Vô Lượng Thọ, để được nghe 
Chánh Pháp của Ngài, nhưng chưa quyết định. Nếu nghe danh hiệu 
của Đức Thế Tôn Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, thì đến khi sinh 
mạng kết thúc, có tám vị đại Bồ Tát, danh hiệu Văn Thù Sư Lợi, Quán 
Thế Âm, Đại Thế Chí, Vô Tận Ý, Bảo Đàn Hoa, Dược Vương, Dược 
Thượng, và Di Lặc Bồ Tát. Tám vị đại Bồ Tát này lướt không gian đến 
tiếp dẫn cho người ấy. Tức thì người ấy tự nhiên hóa sanh trong hoa 
sen bằng các thứ ngọc và đủ mọi màu xen lẫn với nhau. Họ có thể nhờ 
vậy mà được sanh lên cõi trời. Tuy sinh lên cõi trời, nhưng thiện căn 
xưa cũng chưa cùng tận, và không còn sinh lại tại các đường dữ nữa. 
Khi thọ mệnh trên cõi trời chấm dứt thì họ sinh lại làm người. Bằng 
cách hoặc sanh làm chuyển luân vương, ngự trị tứ châu, uy đức tự tại, 
khiến cho vô lượng trăm ngàn chúng sanh trụ vào thập thiện nghiệp. 
Hoặc sinh vào dòng sát đế lợi, bà la môn, cư sĩ, nhiều tiền bạc ngọc 
ngà châu báu, kho bổ đầy tràn, thân hình tướng mạo đẹp đế trang 
nghiêm, bà con bạn bè đầy đủ, trí tuệ thông minh, sức lực mạnh mẽ 
như đại lực sĩ. Nếu là phụ nữ mà được nghe danh hiệu của Đức Thế 
Tôn Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, nhất tâm thọ trì, thì về sau không 
còn chịu lại thân thể phụ nữ nữa. 
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Bhaisqjya-Guru- Vaidurya-Prabhasa 's 
Eastern Pure Land 


According to The Medicine Buddha Sutra, the Buddha said to 
ManJjusri Bodhisattva: “East of this world, past countless Buddha-lands, 
more numerous than the grains of sand In ten Ganges Rivers, there 
exIsts a world called Pure Lapis Lazuli. The Buddha of that world 1s 
called the Medicine Buddha Lapis Lazuli Radiance Tathagata, Arhat, 
the Perfectly Enlightened, Perfect in Mind and Deed, Well Gone, 
Knower of the World, Unsurpassed Being, Tamer of Passions, Teacher 
of Gods and Men, Buddha, World Honoured One. When the World 
Honoured Medicine Buddha was treading the Bodhisattva path, he 
solemnly made Twelve Great Vows fo grant sentient beings whatever 
they desired. Sakyamunmi Buddha confirmed ManJjusri Bodhisattva: “I 
cannot possibly describe them all, not even If Ï were to speak for an 
eon or more. However, this Buddha-land 1s utterly pure. You wIll find 
no temptations, no Evil Paths nor even cries of suffering there.” The 
Medicinne Buddha Sutra also stresses on the merits and virtues of 
Bhaisaya-Guru and encourages sentient beings to have faith In this 
Buddha so that they ca be reborn 1n the Eastern Paradise; however, the 
sutra never denies the Western Paradise. Sakyamuni Buddha told 
ManJusri in the Medicine Buddha Sutra as follows: “There are living 
beings who don't distinguish good from evil, who Indulge in greed and 
stinginess, and who know nothing of giving or 1fs rewards. They are 
stupid, ignorant, and lack the foundation of faith. They accumulate 
much wealth and many treasures and ardently guard them. When they 
see a beggar coming, they feel displeased. When they have to practice 
an act of charity that does not benefit themselves, they feel as though 
they were cutting a piece of flesh from their body, and they suffer deep 
and painful regret. There are other innumerable avaricious and miserly 
living beings who hoard money and necessifles that they don”t use 
even for themselves, how much less for the1r parents, WIVes, Or 
servants, or for beggars! At the end of their lives, such beings wIll be 
reborn among the hungry ghosts or animals. If they heard the name of 
that Buddha, Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, In thetr 
former human existence, and they recall that Tathagata”s name for the 
briefest moment while they are in the evil destinies, they will 
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Iummediately be reborn in the human realm. Moreover, they will 
remember theIr past lives and wIll dread the sufferings of the evil 
destines. They wIll not delight in worldly pleasures, but wIll reJoice 1n 
giving and praise others who give. They will not begrudge giving 
whatever they have. Gradually, to those who come to beg, they will be 
able to give away theIr own head, eyes, hands, and even thetIr enfire 
body, to say nothing of their money and property! 'These beings will 
drift endlessly In the realms of hells, ghosts or animail, but they have a 
chance to hear His name. There are beings who, although they study 
under the Tathagata, nonetheless violate the precepts. Others, although 
they do not violate the precepts, nonetheless, transgress the rules and 
regulatlons. Others, although they do not violate the precepts or rules 
and regulations, nonetheless destroy ther own proper VIews, 
nonetheless neglect learning, so they are unable to understand the 
profound meaning of the Sutras that the Buddha speaks. Others, 
although they are learned, nonetheless ø1ve rise to overweening pride. 
Shadowed by overweening pride, they justfy themselves and 
disparage others, slander the Proper Dharma, and Join the retinue of 
demons. Such fools act on their misguided views and further, cause 
Immeasurable millions of beings to fall into pIfs of great danger. These 
beings wIll drift endlessly 1n the realms of the hells, hungry ghosts, and 
animals. But 1f they hear the name of Medicine Master Vaidurya Light 
Tathagata, they will be able to renounce their evil practices and 
cultivate wholesome Dharmas, and thereby avoid falling Into the evil 
destinies. If those who have fallen into the evil destinies because they 
could not renounce their evil practices and cultivate wholesome 
Dharmas, by the awesome power of the past vows of that Tathagata, 
get to hear his naem for only a moment, then after they pass out of that 
exIstence, they will be reborn again as human beings. They will hold 
proper views and wIll be ever vigorous. Their minds will be regulated 
and Joyful, enabling them to renounce their families and leave the 
householder”s le. They will take up and mainfain study of the 
Tathagata's Dharma without any violaton. They will understand 
profound meaninss and yet be free from overweening pride. They will 
not slander the Proper Dharma and wIll never Join the ranks of demons. 
They will progressively cultivate the practices of Bodhisattvas and will 
soon bring them to perfection. There are sentient beings who harbor 


96 


stinginess, greed and jealousy, who praise themselves and disparage 
others, they wIll fall Iinto the three evil destimes for countless 
thousands of years where they will undergo Intense suffering. After 
undergoing Intense suffering, at the end of their lives they wIll be 
reborn 1n the world as oxen, horses, camels, and donkeys that are 
constantly beaten, afflicted by thirst and hunger, and made to carry 
heavy burdens along the roads. Or they may be reborn among lowly 
people, as slaves or servants who are always ordered around by others 
and who never for a moment have freedom. If such beings, In theIr 
former lives as humans, heard the name of the World Honored One, 
Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, and by this good cause are 
able to remember 1t and sincerely take refuge with that Buddha, then, 
by means of the Buddha”s spiritual power, they will be liberated from 
all sufferings. They will be endowed with keen faculties, and they wIll 
be wise and erudite (learn broadly). They will always seek the 
supreme Dharmas and encounter good friends. They will eternally 
sever the nets of demons and smash the shell of Ignorance. They will 
dry up the river of afflictions and be liberated from bírth, old age, 
sickness, death, anxiety, grief, suffering, and vexatlon (depression). 
There are beIngs who delight In perversity and engage 1n legal dispute, 
bringing troubles to others as well as themselves. In theIr actions, 
speech, and thoughts, they create and Iincrease evil karma. They are 
never willing to benefit or forgive others, they scheme to harm one 
another Instead. They pray and bow to the spirits of the mountains, 
Íorests, trees, and graves. They KkIlH living beings In order to make 
sacrifices of blood and flesh to the Yaksa and Raksasa ghosts. They 
write down the names of theIr enemies and make Images of them, and 
then they bewitch those names and Iimages with evil mantras. They 
summon paralysis ghosfs, or command corpse-ralsing ghosts to kill or 
injure their enemies. However, If the victims hear the name of 
Medicine Master Vaidurya Ligpht Tathagata, then all those evil things 
wIll lose their power to do harm. The evildoers wIll become kind to one 
another. They will attain benefit, peace, and happiness and no longer 
cherish thoughts of malice, affliction, or enmity. Everyone wilÏ reJoice 
and feel content with what they have. Instead of encroaching upon 
each other, they seek to benefit one another. There are people among 
the fourfold assembly of Bhikshus, Bhikshuns, Upasakas, and 
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Upasikas, as well as other good men and women of pure faith, who 
accept and uphold the eight precepts either for one year or for three 
months, practicing and studying them. With these good roots, they may 
vow to be reborn in the Western Land of Ultimate Bliss where the 
Buddha of Limitless Life dwells, to hear the Proper Dharmas, but the1r 
resolve may not be firm. However, If they hear the name of the World 
Honored One, Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, then as the 
end of their lives draws near, before them will appear eight great 
Bodhisattvas, whose names are: ManJusri, Avalokitesvara (the one 
who observes the sounds of the world), Great Strensth Bodhisattva, 
Inexhaustible Intention Bodhisattvva, Jewelled Udumbara Flower, 
Medicine King, Medicine Superlor, and Maitreya Bodhisattva. Those 
eight great Bodhisattvas will appear In space to show them the way, 
and they will naturaly be born by transformation in that land, amid 
precious flowers. Or they may be born In the Heavens due to this 
cause. Although reborn In the heavens, their original good roots will 
not be exhausted and so they wIll not fall Into the evil destinies again. 
When therr life in the heavens ends, they wIll be born among people 
again. They may be wheel-turnng kings, reilgning over the four 
continents with awesome virtie and ease, bringing uncountable 
hundreds of thousands of living beings to abide 1 the practice of the ten 
good deeds. Or they may be born as ksatriyas, Brahmans, laymen, or 
sons of honorable families. They will be wealthy, with storehouses 
filed to overflowing. Handsome 1n appearance, they wIll be 
surrounded by a great retinue of relatives. They wIll be intelligent and 
Wise, courageous and valiant, like great and awesome knights. lf a 
woman hears the name of teh World Honored One, Medicine Master 
Vaidurya Lipht Tathagata, and sincerely cherishes It, in the future she 
wIll never be born as a female. 


98 


99 


Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Mười Hai Lời Nguyện 
Của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang Phật 


Theo Kinh Dược Sư, Đức Phật bảo ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát 
rằng ở phương Đông cách cõi Ta Bà hơn mười căn dà sa cõi Phật, có 
một thế giới tên là Tịnh Lưu Ly. Đức giáo chủ cõi ấy hiệu là Dược Sư 
Luu Ly Quang Như Lai, Ứng Chánh Đẳng Giác, Minh Hạnh Viên Mãn, 
Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ, Điều Ngự Trượng Phu, 
Thiên Nhân Sư, Phật, Thế Tôn. Khi còn tu hạnh Bồ Tát, Đức Dược Sư 
Lưu Ly Quang Như Lai có phát mười hai nguyện lớn, khiến cho chúng 
hữu tình câu chi được nấy. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã khẳng định 
với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng: “Dầu ta có nói đến mãn một kiếp 
hay hơn một kiếp cũng không thể nào nói cho hết được. Tuy nhiên, ta 
có thể nói ngay rằng cõi Phật kia không có đàn bà, không có đường dữ 
và cả đến tiếng khổ cũng không.” Đại Nguyện thứ nhất: Nguyện đời 
sau, khi chứng được đạo Chánh Đẳng Chánh Giác, thân có hào quang 
sáng suốt, rực rỡ chiếu khắp vô lượng, vô số, vô biên thế giới, để soi 
sáng giác ngộ cho mọi chúng sanh, khiến cho tất cả chúng hữu tình đều 
có đủ ba mươi hai tướng đại trượng phu, cùng tám chục món tùy hình 
trang nghiêm như thân của ta vậy. Đại Nguyện fhứ hai: Nguyện đời 
sau, khi được đạo Bồ Đề, thân ta như ngọc lưu ly, trong ngoài sáng 
suốt, tinh sạch hoàn toàn, không có chút nhơ bợn, ánh quang minh chói 
lọi khắp nơi, công đức cao vòi vọi và an trú giữa từng lưới dệt bằng tia 
sáng, tổ hơn vầng nhật nguyệt. Chúng sanh trong cõi u minh đều nhờ 
ánh sáng ấy mà tâm trí được mở mang và tùy ý muốn đi đến chỗ nào 
để làm các sự nghiệp gì cũng đều được cả. Đại Nguyện thứ ba: 
Nguyện đời sau, khi được đạo Bồ Để, dùng trí huệ phương tiện vô 
lượng vô biên độ cho chúng hữu tình, khiến ai nấy đều có đủ các vật 
dụng, chớ không ai phải chịu sự thiếu thốn. Đại Nguyện thứ tư: 
Nguyện đời sau khi được đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình tu theo tà 
đạo, thì ta khiến họ quay về an trụ trong đạo Bồ Đề, hoặc có những 
người tu theo hạnh Thanh Văn, Độc Giác thì ta cũng lấy phép Đại 
Thừa mà dạy bảo họ. Đại Nguyện thứ năm: Nguyện đời sau khi được 
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đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình nhiều vô lượng, vô biên ở trong 
giáo pháp của ta mà tu hành theo hạnh thanh tịnh, thì ta khiến cho tất 
cả đều giữ được pháp giới hoàn toàn đầy đủ cả tam tụ tịnh giới. Giả sử 
có người nào bị tội hủy phạm giới pháp mà khi đã nghe được danh 
hiệu ta thì trở lại được thanh tịnh, khỏi sa vào đường ác. Đại Nguyện 
thứ sáu: Nguyện đời sau khi chứng được đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu 
tình nào thân hình hèn hạ, các căn không đủ, xấu xa, khờ khao, tai 
điếc, mắt đui, nói năng ngọng nghịu, tay chân tật nguyền, lác hủi, điên 
cuồng, chịu tất cả những bệnh khổ ấy mà khi đã nghe danh hiệu ta liền 
được thân hình đoan chánh, tâm tánh khôn ngoan, các căn đầy đủ, 
không còn những bệnh khổ ấy nữa. Đại Nguyện thứ bảy: Nguyện đời 
sau, khi được chứng đạo Bồ Đề, nếu có chúng sanh nào bị những 
chứng bệnh hiểm nghèo không ai cứu chữa, không ai để nương nhờ, 
không gặp thầy, không gặp thuốc, không bà con, không nhà cửa, chịu 
nhiều nỗi nghèo hèn khốn khổ, mà hễ danh hiệu ta đã nghe lọt vào tai 
một lần thì tất cả bệnh hoạn khổ não đều tiêu trừ, thân tâm an lạc, gia 
quyến sum vầy, của cải sung túc, cho đến chứng được đạo quả Vô 
Thượng Bồ Đề. Đại Nguyện thứ tám: Nguyện đời sau khi ta chứng 
được đạo quả Bồ Đề, nếu có những phụ nữ nào bị trăm điều hèn hạ 
khổ sở của thân gái làm cho buồn râu, bực tức, sanh tâm nhàm chán, 
muốn bỏ thân ấy mà hễ nghe danh hiệu ta rối thì tất cả đều được 
chuyển thân gái thành thân trai, có đủ hình tướng trượng phu, cho đến 
chứng được đạo quả Vô Thượng Bồ Đề. Đại Nguyện thứ chín: Nguyện 
đời sau khi ta chứng được đạo quả Bồ Đề thì khiến cho chúng sanh hữu 
tình ra khỏi vòng lưới ma nghiệp, được giải thoát tất cả sự ràng buộc 
của ngoại đạo. Nếu có những kẻ sa vào rừng ác kiến, ta nhiếp dẫn họ 
trở về với chánh kiến và dân dần khiến họ tu tập theo các hạnh Bồ Tát 
được mau chứng đạo Chánh Đẳng Bồ Đề. Đại Nguyện thứ mười: 
Nguyện đời sau khi ta chứng được đạo quả Bồ Đề, nếu có chúng hữu 
tình nào mà pháp luật nhà vua gia tội phải bị xiểng xích, đánh đập, 
hoặc bị giam giữ trong chốn lao tù, hoặc bị chém giết, hoặc bị nhiều tai 
nạn nhục nhã, thân tâm chịu những nỗi khổ, buồn rầu, bức rứt, hễ nghe 
đến danh hiệu ta thì nhờ sức oai thần phước đức của ta đều được giải 
thoát tất cả những nỗi ưu khổ ấy. Đại Nguyện thứ mười một: Nguyện 
đời sau khi ta được chứng đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình nào bị sự 
đói khát hoành hành, đến nỗi vì tìm miếng ăn phải tạo các nghiệp dữ, 
mà hễ nghe danh hiệu ta rồi chuyên niệm thọ trì thì trước hết ta dùng 
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các món ăn uống ngon lạ ban bố cho thân họ được no đủ và sau ta mới 
đem pháp vị nhiệm mầu kiến lập cho họ cái cảnh giới an lạc hoàn 
toàn. Đại nguyện thứ mười hai: Nguyện đời sau khi ta chứng được đạo 
Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình nào nghèo đến nỗi không có áo che 
thân bị muỗi mòng cắn đốt, nóng lạnh dãi dầu, ngày đêm khổ bức, hễ 
nghe đến danh hiệu ta mà chuyên niệm thọ trì thì ta khiến cho được 
như ý muốn: Nào các thứ y phục tốt đẹp, nào tất cả các bảo vật trang 
nghiêm, nào tràng hoa, phấn sáp bát ngát mùi thơm và trống nhạc cùng 
những điệu ca múa, tùy tâm muốn thưởng thức món nào cũng được 
thỏa mãn cả. 


The Twelve Vows 0ƒ Bhaishqjya-Guru-Buddha 


According to The Medicine Buddha Sutra, the Buddha said to 
ManJjusri Bodhisattva: “East of this world, past countless Buddha-lands, 
more numerous than the grains of sand In ten Ganges Rivers, there 
exIsts a world called Pure Lapis Lazuli. The Buddha of that world 1s 
called the Medicine Buddha Lapis Lazuli Radiance Tathagata, Arhat, 
the Perfectly Enlightened, Perfect in Mind and Deed, Well Gone, 
Knower of the World, Unsurpassed Being, Tamer of Passions, Teacher 
of Gods and Men, Buddha, World Honoured One. When the World 
Honoured Medicine Buddha was treading the Bodhisattva path, he 
solemnly made Twelve Great Vows fo grant sentient beings whatever 
they desired. Sakyamunmi Buddha confirmed ManJjusri Bodhisattva: “I 
cannot possibly describe them all, not even If Ï were to speak for an 
eon or more. However, this Buddha-land 1s utterly pure. You wIll find 
no femptations, no Evil Paths nor even cries of suffering there.” The 
Fưst great Vow: | vow that in a future life, when I have attained 
Supreme, Perfect Enliphtenment, my brilliant rays wIll radiate to all 
beings or to shine upon all beings with the lipht from my body, 
1lluminating Infinite, countless boundless realms. This body will be 
adorned with the Thiry-Iwo Marks of Greatness and Eighty 
AuspIclous Characteristics. Furthermore, I will enable all sentient 
beings to become Just like me. The Second Great Vow: Ï vow that 1n a 
future life, when I have attained Supreme Enliphtenment, my body, 
Iinside and out, will radiate far and wide the clarity and flawless purIty 
Of lapIs lazuli. This body will be adorned with superlative virtues and 
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dwell peacefully in the midst of a web of light more magnificent than 
the sun or moon. The light will awaken the minds of all beings dwelling 
1n darkness, enabling them to engage In their pursuifs according to thetr 
wishes. The Thrd Grea£ Vow: ÏÌ vow that in a future life, when I have 
attained Supreme Enlightenment, I will, with Infinie wisdom and 
skillful means, provide all sentient beings with an inexhaustible 
quanfity of goods to meet their material needs. They will never want 
for anything. The Vourth Greaf Vow: I vow that 1n a future life, when I 
have attained Supreme Enlipghtenmernt, I[ will set all who follow 
heretical ways upon the path to Enliphtenment. Likewise, | will set 
those who follow the Sravaka and Pratyeka-Buddha ways onto the 
Mahayana path. The Fựh Great Vow: Ï vow that In a future hfe, when 
I have attained Supreme Enlightenment, I will help all the countless 
senfient beings who cultivate the path of morality In accordance with 
my Dharma to observe the rules of conduct (Precepts) to perfection, In 
conformity with the Three Root Precepts. Even those gullty of 
disparaging or violating the Precepts wIll regain their purify upon 
hearing my name, and avoid descending upon the EvIl Paths. The Sixth 
Great Vow: | vow that 1n a future life, when I have attained Supreme 
Enliphtenmert, sentient beings with Imperfect bodies, whose senses 
are deficlent, who are uegly, stupid, blind, deaf, mute, crippled, 
hunchbacked, leprous, Insane or suffering from various other 1lÏnesses, 
wIll, upon hearing my name, acquire well-formed bodies, endowed 
with Iintelligence, with all senses Intact. They will be free of illness and 
suffering. The Seventh Greaf Vow: | vow that 1n a future hife, when I 
have atfained Supreme Enlightenment, sentient beings afflicted with 
varlous IlÌnesses, with no one to help them, nowhere to turn, no 
physiclans, no medicine, no family, no home, who are destitute and 
miserable, will, as soon as my name passes through their ears, be 
relieved of all their illnesses. With mind and body peaceful and 
contented, they will enJoy home, family and property in abundance and 
eventually realize Unsurpassed Supreme Enlightenment. The Eighth 
Grea£ Vow: [ vow that 1n a future life, when I have attained Supreme 
Enliphtenment, those women who are extrtemely disgusted with 
“hundred afflictions that befall womenˆ and wish abandon their female 
form, will, upon hearing my name, all be reborn as men. They wIll be 
endowed with noble features and eventually realize UỦnsurpassed 
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Supreme Enlightenment. The Ninth Great Vow: ÏÌ vow that 1n a future 
le, when I have attained Supreme Enlightenment, I[ will help all 
senfient beings escape from the demons' net and free themselves from 
the bonds of heretical paths. Should they be caught in the thicket of 
wrong views, I wIll lead them to correct views, gradually inducing them 
to cultivate the practices of Bodhisattvas and swiftly realize Supreme, 
Perfect Enlightenment. The Tenth Greaf Vow: | vow that In a future 
le, when I have attained Supreme Enlightenemert, those sentient 
beings who are shackled, beaten, Imprisoned, condemned to death or 
otherwise subJected to countless miserles and humiliatlons by royal 
decree, and who are suffering in body and mind from this oppression, 
need only hear my name to be freed from all these afflictions, thanks to 
the awesome power of my merits and virtues. The Eleyenth Greaf 
Vow: | vow that in a future life, when I have attained Supreme 
Enliphtenmernt, If sentlent beings who are tormented by hunger and 
thirst, to the point of creating evil karma In their attempfs fO SUTVIVe€, 
should succeed In hearing my name, recite it singlemindedly and hold 
fast to 1t, [ wIll first satisfy them with most exquisite food and drink. 
Ultimately, 1t 1s through the flavor of the Dharma that I wIll establish 
them in the realm of peace and happiness. The Twelfth Great Vow: I 
vow that in a future life, when I have attained Supreme Enlightenment, 
1f sentlent beings who are utterly destitute, lacking clothes to protect 
them from mosquitos and flies, heat and cold, and are suffering day and 
night, should hear my name, recife 1t singlemindedly and hold fast to If, 
their wishes wIll be fulfiled. They will Iimmediately receive all manner 
of exquIsite clothing, precious adornments, flower garlands and incense 
powder, and will enJoy music and entertainment to their heart's 
content. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[feen 


Mãn Nguyệt Quang Minh 
Và Nhật Nguyệt Quang Phật Tại Đông Tịnh Độ 


Mãn Nguyệt Quang Minh Như Lai, về phía Đông của thế giới Ta 
Bà có cõi Phật tên là Bất Động, trong nước đó có Phật tên là Mãn 
Nguyệt Quang Minh làm giáo chủ. Mãn nguyệt quang minh có nghĩa 
là ánh sáng của đêm trăng rằm. Ánh sáng đó vừa thanh tịnh vừa an 
lạc, có công năng chữa lành sự loạn động của thân tâm. Ban ngày thân 
tâm chúng ta bị ánh mặt trời thiêu đốt, nhưng dưới ánh trăng huyền 
diệu ban đêm, chúng ta cảm thấy thoải mái và dễ chịu. Đức Phật Mãn 
Nguyệt Quang Minh cũng như chư Phật đều có cùng một thứ ảnh 
hưởng như vậy đối với chúng sanh mọi loài. Còn về Nhật Nguyệt 
Quang Phật, theo Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi trong Kinh Pháp Hoa, Phẩm 
số I, Đức Phật Nhật Nguyệt Đăng Minh giảng pháp riêng cho những ai 
mong được là Thanh Văn hay Duyên Giác, và Ngài cũng giảng pháp 
thích hợp cho chư Bồ Tát. Chính Ngài đã thuyết giảng bộ kinh “Đại 
Thừa Vô Lượng Nghĩa,” tức là giáo pháp mà chư Bồ Tát được thuyết 
dạy và được chư Phật hộ niệm. Khi giảng kinh này xong, Ngài liền thu 
nhiếp đại chúng, ngồi kiết già và nhập định. Bấy giờ mưa hoa rải lên 
chư Phật và đại chúng. Ngay khi toàn cõi Phật rung động theo nhiều 
cách khác nhau, đức Phật Nhật Nguyệt Đăng Minh phóng hào quang từ 
vòng lông trắng giữa hai cặp chân mày chiếu sáng mười tám ngàn Phật 
độ ở phương Đông, giống như các cõi Phật đang được thấy đây vậy. 


Perƒfect Moon Light and Sun-Moon-Light Buddhas 
In Eastern Pure Land 


Perfect Moon Light Buddha, to the East of the Saha World, there 1s 
a Budhaland called Unditurbed, in that world there 1s a Buddha named 
“Perfect Moon Light” ruling over 1t. Perfect Moon Light means the light 
of full moon. Such a lipht 1s pure, peaceful, and able to heal mind and 
body. During the day under the sun”s fury, our mind and body burn, but 
under the soffness of the moonlight, we feel at ease and relax. Thus, 
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similarly this Buddha and all Buddhas have the same affect on all 
senfient beings. As for the Sun Moon Light Buddha, an ancient Buddha, 
according to ManjJusri Bodhisattva (Manjushr) in the Lotus Sutra, 
Chapter I, this Buddha preached the proper law for those who sought to 
be Sravakas and Pratyekabuddhas, and he also preached a suitable 
Law for the Bodhisattvas. This Buddha also preached the Great- 
Vehicle sutra called Innumerable Meanings, the law by which 
Bodhisattvas are Instructed and which the Buddhas watch over and 
keep in mind. Having preached this sutra, he at once, admidst the great 
assembly, sat cross-legged and entered meditation. At this moment, the 
sky rained beautiful flowers over the Buddhas and the great assembly. 
As soon as the universal Buddha-world shook In various ways, the 
Buddha Sun Moon Light sent forth the circle of white hair between his 
eyebrows a ray of light, which illuminated eighteen thousand Buddha- 
lands in easfern quarter, Just like those that now are seen. 


107 


Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Đức Phật Lịch Sử Thích Ca Mâu Ni 


Đức Phật Lịch Sử là đấng đã hoàn toàn đạt tới Chánh đẳng Chánh 
giác. Vì thiếu thông tin và sự kiện cụ thể chính xác nên bây giờ chúng 
ta không có niên đại chính xác liên quan đến cuộc đời của Đức Phật. 
Người Ấn Độ, nhất là những người dân ở vùng Bắc Ấn, thì cho rằng 
Đức Phật nhập diệt khoảng 100 năm trước thời vua A Dục. Tuy nhiên, 
các học giả cận đại đều đồng ý rằng Ngài đã được đẩn sanh vào 
khoảng hậu bán thế kỷ thứ bảy trước Tây lịch và nhập diệt 80 năm sau 
đó. Phật là Đấng Chánh Biến Tri, đản sanh vào năm 623 trước Tây 
lịch, tại miền bắc Ấn Độ, bây giờ là xứ Népal, một nước nằm ven sườn 
dãy Hy Mã Lạp Sơn, trong vườn Lâm Tỳ Ni trong thành Ca Tỳ la Vệ, 
vào một ngày trăng tròn tháng tư. Cách đây gần 26 thế kỷ dòng họ 
Thích Ca là một bộ tộc kiêu hùng của dòng Sát Đế Lợi trong vùng đồi 
núi Hy Mã Lạp Sơn. Tên hoàng tộc của Ngài là Siddhartha, và họ của 
Ngài là Gautama, thuộc gia đình danh tiếng Okkaka của thị tộc Thái 
Dương. Dòng họ nầy có một đức vua hiển đức là vua Tịnh Phạn, dựng 
kinh đô ở Ca Tỳ La Vệ, vị chánh cung của đức vua nầy là hoàng hậu 
Ma Gia. Khi sắp lâm bổn, theo phong tục thời ấy, hoàng hậu xin phép 
đức vua trở về nhà song thân mình ở một kinh thành khác, đó là 
Devadaha để sanh nở. Giữa đường hoàng hậu muốn nghỉ ngơi trong 
vường Lâm Tỳ Ni, một khu vườn tỏa ngát hương hoa, trong lúc ong 
bướm bay lượn và chim muông đủ sắc màu ca hót như thể vạn vật đều 
sẵn sàng chào đón hoàng hậu. Vừa lúc bà đứng dưới một tàng cây sala 
đầy hoa và vin lấy một cành đầy hoa, bà liền hạ sanh một hoàng tử, là 
người sau nầy trở thành Đức Phật Cô Đàm. Đó là ngày rằm tháng tư 
năm 623 trước Tây lịch. Vào ngày lễ đặt tên, nhiều vị Bà La Môn 
thông thái được mời đến hoàng cung. Một ẩn sĩ tên A Tư Đà tâu với 
vua Tịnh Phạn rằng sẽ có hai con đường mở ra cho thái tử: một là thái 
tử sẽ trở thành vị Chuyển Luân Thánh Vương, hoặc thái tử sẽ xuất thế 
gian để trở thành một Bậc Đại Giác. A Tư Đà đặt tên thái tử là Sĩ Đạt 
Đa, nghĩa là “người đạt được ước nguyện.” Thoạt tiên đức vua hài lòng 
khi nghe điều nầy, nhưng về sau ngài lo ngại về lời tiên đoán rằng thái 
tử sẽ xuất thế và trở thành một vị ẩn sĩ không nhà. Tuy nhiên hoan lạc 
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liền theo bởi sầu bi, chỉ bẩy ngày sau khi hoàng tử chào đời, hoàng hậu 
Ma Gia đột ngột từ trần. Thứ phi Ba Xà Ba Đề, cũng là em gái của 
hoàng hậu, đã trở thành người dưỡng mẫu tận tụy nuôi nấng thương 
yêu hoàng tử. Dù sống trong nhung lụa, nhưng tánh tình của thái tử thật 
nhân từ. Thái tử được giáo dục hoàn hảo cả kinh Vệ Đà lẫn võ nghệ. 
Một điều kỳ diệu đã xãy ra trong dịp lễ Hạ Điền vào thời thơ ấu của 
Đức Phật. Đó là kinh nghiệm tâm linh đầu đời mà sau nầy trong quá 
trình tìm cầu chân lý nó chính là đầu mối đưa ngài đến giác ngộ. Một 
lần nhân ngày lễ Hạ Điền, nhà vua dẫn thái tử ra đồng và đặt thái tử 
ngồi dưới gốc cây đào cho các bà nhũ mẫu chăm sóc. Bởi vì chính nhà 
vua phải tham gia vào lễ cày cấy, nên khi thái tử thấy phụ vương đang 
lái chiếc cày bằng vàng cùng với quần thần. Bên cạnh đó thái tử cũng 
thấy những con bò đang kéo lê những chiếc ách nặng nề và các bác 
nông phu đang nhễ nhại mồ hôi với công việc đồng áng. Trong khi các 
nhũ mẫu chạy ra ngoài nhập vào đám hội, chỉ còn lại một mình thái tử 
trong cảnh yên lặng. Mặc dù tuổi trẻ nhưng trí khôn của ngài đã khôn 
ngoan. Thái tử suy tư rất sâu sắc về cảnh tượng trên đến độ quên hết 
vạn vật xung quanh và ngài đã phát triển một trạng thái thiển định 
trước sự kinh ngạc của các nhũ mẫu và phụ vương. Nhà vua rất tự hào 
về thái tử, song lúc nào ngài cũng nhớ đến lời tiên đoán của ẩn sĩ A Tư 
Đà. Ngài vây bao quanh thái tử bằng tất cả lạc thú và đám bạn trẻ 
cùng vui chơi, rất cẩn thận tránh cho thái tử không biết gì về sự đau 
khổ, buồn râu và chết chóc. Khi thái tử được 16 tuổi vua Tịnh Phạn sắp 
xếp việc hôn nhân cho ngài với công chúa con vua Thiện Giác là nàng 
Da Du Đà La. Trước khi xuất gia, Ngài có một con trai là La Hầu La. 
Mặc dù sống đời nhung lụa, danh vọng, tiền tài, cung điện nguy nga, 
vợ đẹp con ngoan, ngài vẫn cảm thấy tù túng như cảnh chim lồng cá 
chậu. Một hôm nhân đi dạo ngoài bốn cửa thành, Thái tử trực tiếp thấy 
nhiều cảnh khổ đau của nhân loại, một ông già tóc bạc, răng rụng, mắt 
mờ, tai điếc, lưng còng, nương gậy mà lê bước xin ăn; một người bệnh 
nằm bên lề rên xiết đau đớn không cùng; một xác chết sình chương, 
ruồi bu nhặng bám trông rất ghê tởm; một vị tu khổ hạnh với vẻ trầm 
tư mặc tưởng. Những cảnh tượng nầy làm cho Thái tử nhận chân ra đời 
là khổ. Cảnh vị tu hành khổ hạnh với vẻ thanh tịnh cho Thái tử một 
dấu chỉ đầu tiên trên bước đường tìm cầu chân lý là phải xuất gia. Khi 
trở về cung, Thái tử xin phép vua cha cho Ngài xuất gia làm Tăng sĩ 
nhưng bị vua cha từ chối. Dù vậy, Thái tử vẫn quyết chí tìm con đường 
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tu hành để đạt được chân lý giải thoát cho mình và chúng sanh. Quyết 
định vô tiền khoáng hậu ấy làm cho Thái tử Sĩ Đạt Đa sau nầy trở 
thành vị giáo chủ khai sáng ra Đạo Phật. Năm 29 tuổi, một đêm Ngài 
dứt bổ đời sống vương giả, cùng tên hầu cận là Xa Nặc thắng yên 
cương cùng trốn ra khỏi cung, đi vào rừng xâu, xuất gia tầm đạo. Ban 
đầu, Thái tử đến với các danh sư tu khổ hạnh như Alara Kalama, 
Uddaka Ramaputta, những vị nầy sống một cách kham khổ, nhịn ăn 
nhịn uống, dãi nắng dầm mưa, hành thân hoại thể. Tuy nhiên ngài thấy 
cách tu hành như thế không có hiệu quả, Ngài khuyên nên bỏ phương 
pháp ấy, nhưng họ không nghe. Thái tử bèn gia nhập nhóm năm người 
tu khổ hạnh và ngài đi tu tập nhiều nơi khác, nhưng đến đâu cũng thấy 
còn hẹp hòi thấp kém, không thể giải thoát con người hết khổ được. 
Thái tử tìm chốn tu tập một mình, quên ăn bỏ ngủ, thân hình mỗi ngày 
thêm một tiểu tụy, kiệt sức, nằm ngã trên cỏ, may được một cô gái 
chăn cừu đổ sữa cứu khỏi thần chết. Từ đó, Thái tử nhận thấy muốn 
tìm đạo có kết quả, cần phải bổi dưỡng thân thể cho khỏe mạnh. Sau 
sáu năm tầm đạo, sau lần Thái tử ngồi nhập định suốt 49 ngày đêm 
dưới cội Bồ Để bên bờ sông Ni Liên tại Gaya để chiến đấu trong một 
trận cuối cùng với bóng tối si mê và dục vọng. Trong đêm thứ 49, lúc 
đầu hôm Thái tử chứng được túc mệnh minh, thấy rõ được tất cả 
khoảng đời quá khứ của mình trong tam giới; đến nửa đêm Ngài chứng 
được Thiên nhãn minh, thấy được tất cả bản thể và nguyên nhân cấu 
tạo của vũ trụ; lúc gần sáng Ngài chứng được Lậu tận minh, biết rõ 
nguồn gốc của khổ đau và phương pháp dứt trừ đau khổ để được giải 
thoát khỏi luân hồi sanh tử. Thái tử Sĩ Đạt Đa đã đạt thành bậc Chánh 
Đẳng Chánh Giác, hiệu là Thích Ca Mâu Ni Phật. Ngày thành đạo của 
Ngài tính theo âm lịch là ngày mồng tám tháng 12 trong lúc Sao Mai 
bắt đầu ló dạng. Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở 
thế gian nầy, và cũng không phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm 
đến sẽ có một vị Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi sáng chân lý như ta 
đã từng nói với chúng sanh.” Hai tháng sau khi thành đạo, Đức Phật 
giảng bài pháp đầu tiên là bài Chuyển Pháp Luân cho năm vị đã từng 
tu khổ hạnh với Ngài tại Vườn Nai thuộc thành Ba La Nại. Trong bài 
nầy, Đức Phật dạy: “Tránh hai cực đoan tham đắm dục lạc và khổ 
hạnh ép xác, Như Lai đã chứng ngộ Trung Đạo, con đường đưa đến an 
tịnh, thắng trí, giác ngộ và Niết Bàn. Đây chính là Bát Thánh Đạo gồm 
chánh kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, 
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chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định.” Kế đó Ngài giảng Tứ Diệu 
Đế hay Bốn Sự Thật Cao Thượng: “Khổ, nguyên nhân của Khổ, sự 
diệt khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ.” Liễn sau đó, tôn giả Kiều 
Trần Như chứng quả Dự Lưu và bốn vị còn lại xin được Đức Phật nhận 
vào hội chúng của Ngài. Sau đó Đức Phật giảng cho Yasa, một công tử 
vùng Ba La Nại và 54 người bạn khác của Yasa, tất cả những vị nầy 
đều trở thành các bậc A La hán. Với sáu mươi đệ tử đầu tiên, Đức Phật 
đã thiết lập Giáo Hội và Ngài đã dạy các đệ tử: “Ta đã thoát ly tất cả 
các kiết sử của cõi Trời người, chư vị cũng được thoát ly. Hãy ra đi, 
này các Tỳ Kheo, vì lợi ích cho mọi người, vì hạnh phúc cho mọi 
người, vì lòng bi mẫn thế gian, vì lợi ích, an lạc và hạnh phúc của chư 
Thiên và loài người. Hãy thuyết pháp hoàn thiện ở phần đầu, hoàn 
thiện ở phần giữa, hoàn thiện ở phần cuối, hoàn hảo cả về ý nghĩa lẫn 
ngôn từ. Hãy tuyên bố đời sống phạm hạnh hoàn toàn đầy đủ và thanh 
tịnh.” Cùng với những lời nầy, Đức Phật đã truyền các đệ tử của Ngài 
đi vào thế gian. Chính Ngài cũng đi về hướng Ưu Lâu Tần Loa 
(Uruvela). Nơi đây Ngài đã nhận 30 thanh niên quý tộc vào Tăng 
Đoàn và giáo hóa ba anh em tôn già Ca Diếp, chẳng bao lâu sau nhờ 
bài thuyết giảng về lửa thiêu đốt, các vị nầy đều chứng quả A La Hán. 
Sau đó Đức Phật đi đến thành Vương Xá (Rajagaha), thủ đô nước Ma 
Kiệt Đà (Magadha) để viếng thăm vua Tần Bà Sa La (Bimbisara). Sau 
khi cùng với quần thần nghe pháp, nhà vua đã chứng quả Dư Lưu và 
thành kính cúng dường Đức Phật ngôi Tịnh Xá Trúc Lâm, nơi Đức Phật 
và Tăng chúng cư trú trong một thời gian dài. Tại đây hai vị đại đệ tử 
Xá Lợi Phất (Sariputra) và Mục Kiển Liên (Maggallana) đã được nhận 
vào Thánh chúng. Tiếp đó Đức Phật trở về thành Ca Tỳ La Vệ và 
nhận con trai La Hầu La và em khác mẹ là Nan Đà vào Giáo Hội. Từ 
giả quê hương, Đức phật trở lại thành Vương Xá và giáo hóa cho vị 
trưởng giả tên là Cấp Cô Độc. Nơi đây vị nầy đã dâng cúng Tịnh Xá 
Kỳ Viên. Từ sau khi đạt giác ngộ vào năm 35 tuổi cho đến khi Ngài 
nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi, Ngài thuyết giảng suốt những năm 
tháng đó. Chắc chắn Ngài phải là một trong những người nhiều nghị 
lực nhất chưa từng thấy: 45 năm trường Ngài giảng dạy ngày đêm, và 
chỉ ngủ khoảng hai giờ một ngày. Suốt 45 năm, Đức Phật truyền giảng 
đạo khắp nơi trên xứ Ấn Độ. Ngài kết nạp nhiều đệ tử, lập các đoàn 
Tăng Già, Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni, thách thức hệ thống giai cấp, 
giảng dạy tự do tín ngưỡng, đưa phụ nữ lên ngang hàng với nam giới, 
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chỉ dạy con đường giải thoát cho dân chúng trên khắp các nẻo đường. 
Giáo pháp của Ngài rất đơn giản và đầy ý nghĩa cao cả, loại bổ các 
điều xấu, làm các điều lành, thanh lọc thân tâm cho trong sạch. Ngài 
dạy phương pháp diệt trừ vô minh, đường lối tu hành để diệt khổ, xử 
dụng trí tuệ một cách tự do và khôn ngoan để có sự hiểu biết chân 
chánh. Đức Phật khuyên mọi người nên thực hành mười đức tính cao 
cả là từ bị, trí tuệ, xả, hỷ, giới, nghị lực, nhẫn nhục, chân thành, cương 
quyết, thiện ý và bình thản. Đức Phật chưa hề tuyên bố là Thần Thánh. 
Người luôn công khai nói rằng bất cứ ai cũng có thể trở thành Phật nếu 
người ấy biết phát triển khả năng và dứt bỏ được vô minh. Khi giác 
hạnh đã viên mãn thì Đức Phật đã §0 tuổi. Đức Phật nhập Niết Bàn tại 
thành Câu Thi Na, để lại hàng triệu tín đồ trong đó có bà Da Du Đà La 
và La Hầu La, cũng như một kho tàng giáo lý kinh điển quý giá mà 
cho đến nay vẫn được xem là khuôn vàng thước ngọc. 


The Historical Buddha Sakyamuni 


The historical person with the name of Siddhattha, a Fully 
Enlightenment One. One who has reached the Utmost, Right and Equal 
Enlightenmert. The lack of hard facts and Information, even the date of 
the Buddha's life 1s still in doubt. Indian people believe that the 
Buddhaˆs Nirvana took place around 100 years before the time of King 
Asoka. However, most modern scholars agreed that the Buddha”s 
Birthday was In some time In the second half of the seventh century 
B.C. and His Nirvana was about 80 years after His Birthday. The 
Buddha 1s the All-Knowing One. He was born in 623 BC In Northern 
India, in what 1s now Nepal, a country situated on the slope of 
Himalaya, in the Lumbimi Park at Kapilavathu on the Vesak Fullmoon 
day of April. Almost 26 centuries ago, the Sakyas were a proud clan of 
the Khattiyas (the Warrlor Caste) living on the foothill of the Himalaya 
1n northern Nepal. His royal name was Siddhartha, and his family name 
was Gautama. He belonged to the 1lloustrious family of the Okkaka of 
the Solar Race. King RaJa Suddhodana founded a strong kingdom with 
the capital at Kapilavatthu. His wife was Queen Maha Maya, daughter 
of the Kolya. Before giving birth to her child, according to the custom 
at that time, she asked for the King ”s permission to return to her 
parents' home In Devadaha for the childbirth. On the way to her 
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parents' home, the Queen took a rest at Lumbini Park, a wonderful 
garden where flowers filled the air with sweet odor, while swarms of 
bees and butterflies were flying around and birds of all color were 
singing as If they were getting ready to welcome the Queen. As she 
was standing under a flowering sala tree, and catching hold of a branch 
in full bloom, she gave birth to a prince who would later become 
Buddha Gotama. All expressed their delight to the Queen and her 
noble baby prince. Heaven and Earth reJotced at the marvels. The 
memorable day was the Full Moon Day of Vesak (n May) in 623 BC. 
On the naming ceremony, many learned Brahmins were Invited to the 
palace. A wise hermit named Asita told the king that two ways would 
open for the prince: he would either become a universal ruler or would 
leave the world and become a Buddha. Asia named the baby 
Siddhattha, which means “the One whose wish 1s fulfilled.” At first the 
King was pleased to hear this, but later he was worried about the 
statement that the prince would renounce the world and become a 
homeless hermit. In the palace, however, delight was followed quickly 
by sorrow, seven days after the ch¡ildbirth, Queen Maya suddenly died. 
Her younger sister, PaJapati Gotami, the second Queen, became the 
pñnnce”s devoted foster mother, who brought himm up with loving care. 
Although grew up In a luxurious life of a prince with full of glory, he 
was kind and gentle. He received excellent education In both Vedas 
and the arts of warfare. A wonderful thing happened at a ploughing 
festival in his childhood. It was an early spiritual experlence which, 
later in his search for truth, served as a key to his Enlightenment. Once 
on a spring ploughing ceremony, the King took the prince to the field 
and placed him under the shade of a rose apple tree where he was 
watched by his nurses. Because the King himself took part in the 
ploughing, the prince looked at his father driving a golden plough 
together with other nobles, but he also saw the oxen dragesing thetr 
heavy yokes and many farmers sweating at their work. While the 
nurses ran away to jJoin the crowd, he was left alone In the quIet. 
Though he was young In age, he was old in wisdom. He thought so 
deeply over the sight that he forgot everything around and developed a 
state of meditation to the great surprise of the nurses and his father. 
The King felt great pride In his son, but all the time he recalled the 
hermit's prophecy. Then he surrounded him with all pleasures and 
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amusements and young playmates, carefully keeping away from him 
all knowledge of pain, sadness and death. When he was sixteen years 
old, the King Suddhodana arranged for his son”s a marrlage with the 
pñncess Yasodhara, daughter of King Soupra-Buddha, who bore him a 
son named Rahula. Although raised in princely luxury and glory, 
surrounded with splendid palaces, His beautiful wife and well-behaved 
son, He felt trapped amidst this luxury like a bird in a gold cage, a fish 
in a silver vase. During a visit to the outskirts of the city, outside the 
four palace portals, He saw the spectacle of human suffering, an old 
man with white harr, fallen teeth, blurred eyes, deaf ears, and bent 
back, resting on his cane and begging for his food; A sick man lying at 
the roadside who moaned painfully; a dead man whose body was 
swollen and surrounded with flies and bluebottles; and a holy ascetic 
with a calm appearance. The four sights made Him realize that life 1s 
subJect to all sorts of sufferings. The sipht of the holy ascetic who 
appeared serene gave Him the clue that the first step in His search for 
Truth was “Renunciation.” Back In his palace, he asked his father to let 
Him enter monkhood, but was refused. Nevertheless, He decided to 
renounce the world not for His own sake or convenience, but for the 
sake of suffering humamity. This unprecedented resolution made Prince 
Siddartha later become the Founder of Buddhism. At the age of 
twenty-nine, one night He decided to leave behind His princely life. 
After his groom Chandala saddled His white horse, He rode off the 
riyal palace, toward the dense forest and became a wandering monk. 
FIirst, He studied under the guidance of the leading masters of the day 
sucha Alara Kalama and Uddaka Ramaputta. He learned all they could 
teach Him; however, He could not find what He was looking for, He 
Joined a group of five mendicants and along with them, He embarked 
on a life of austerity and particularly on starvation as the means which 
seemed most likely to put an end to birth and death. In His desire for 
quietude He emaciated His body for six years, and carrled out a 
number of strict methods of fasting, very hard for ordinary men to 
endure. The bulk of His body was greatly reduced by this self-torture. 
His fat, flesh, and blood had all gone. Only skin and bone remained. 
One day, worn out He fell to the ground in a dead faint. A shepherdess 
who happened to pass there gave Him mIlk to drink. Slowly, He 
recovered His body strength. His courage was unbroken, but His 
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boundless Intellect led Him to the decision that from now on He 
needed proper food. He would have cerfainly died had He not realized 
the futility of self-mortification, and decided to practice moderation 
Iinstead. Then He went Into the NairanJana River to bathe. The five 
mendicants left Him, because they thought that He had now turned 
away from the holy life. He then sat down at the foot of the Bodhi tree 
at Gaya and vowed that He would not move until He had attained the 
Supreme Enlightenment. After 49 days, at the beginning of the night, 
He achieved the “Knowledge of Former Existence,” recollecting the 
SuccessIve series of His former births In the three realms. At midnipght, 
He acquired the “Supreme Heavenly Eye,” perceiving the spirit and 
the origin of the Creation. Then early next morning, He reached the 
state of “All Knowledge,” realizing the origin of sufferings and 
discovering the ways to eliminate them so as to be liberated from birth- 
death and reincarnation. He became Anuttara Samyak-Sambodhi, His 
tile was Sakyamuni Buddha. He attained Enlightenment at the age of 
35, on the eighth day of the twelfth month of the lunar calendar, at the 
time of the Morning Star”s rising. After attaining Enlightenment at the 
age of 35 until his Mahaparinrrvana at the age of 80, he spent his life 
preaching and teaching. He was certaintly one of the most energetic 
man who ever lived: forty-nine years he taught and preached day and 
night, sleeping only about two hours a day. The Buddha said: “I am not 
the first Buddha to come upon this earth, nor shall I be the last. In due 
time, another Buddha wIll arise, a Holy one, a supreme Enlightened 
One, an incomparable leader. He wIll reveal to you the same Eternal 
Truth which I have taught you.” 'wo months after his Enlightenment, 
the Buddha gave his first discourse entiled “The Turning of The 
Dharma Wheel” to the five ascetics, the Kodamnas, his old companions, 
at the Deer Park In Benares. In this discourse, the Buddha taught: 
“Avoiding the two extremes of indulgence In sense pleasures and self- 
mortification, the Tathagata has comprehended the Middle Path, which 
leads to calm, wIsdom, enlightenment and Nirvana. This 1s the Very 
Noble Eight-fold Path, namely, right view, ripht thought, right speech, 
right action, right livelihood, ripht effort, ripht mindfulness, and right 
concentration.” Next he taught them the Four Noble Truths: Suffering, 
the Cause of Suffering, the Ceasing of Suffering and the Path leading 
to the ceasing of suffering. The Venerable Kodanna understood the 
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Dharma and immdediately became a Sotapanna, the other four asked 
the Buddha to receive them Info his Order. lí was through the second 
sermon on the “No-self Quality” that all of them attained ArahantshIp. 
Later the Buddha taught the Dharma to Yasa, a rich young man In 
Benares and his 54 companions, who all becam Arahants. With the first 
60 disciples in the world, the Budha founded his Sangha and he said to 
them: “I am free from all fetters, both human and divine, you are also 
free from all fetters. Go forth, Bhiksus, for the welfare of many, for the 
happIness of many, out of compassion for the world, for the good and 
welfare, and happiness of gods and men. Preach the Dharma, perfect In 
the begimning, perfect in the middle, perfect in the end, both In spirit 
and in letter. Proclaim the holy life In all its fullness and purity.” With 
these words, he sent them In(o the world. He himself set out for 
Uruvela, where he received 30 young nobles Into the Order and 
converted the Three Brothers Kassapa, who were soon established In 
Arahantship by means of “the Discourse on Fire.” Then the Buddha 
went to RaJagaha, to visit King Bimbisara. The King, on listening to the 
Dharma, together with his attendants, obtained the Fruit of the Flrst 
Path and formally offered the Buddha his Bamboo Grove where the 
Buddha and the Sangha took up therr residence for a long time. There, 
the two chief disciples, Sariputra and Mogallana, were received Into 
the Order. Next, the Buddha went to Kapilavatthu and received Into the 
Order his own son, Rahula, and his half-brother Nanda. From his native 
land, he returned to RaJjagaha and converted the rích banker 
Anathapindika, who presented him the Jeta Grove. For 45 years, the 
Buddha traversed all over India, preaching and making convertfs to His 
religion. He founded an order of monks and later another order of nuns. 
He challenged the caste system, taught religIlous freedom and free 
Inquiry, raIsed the status of women up to that of men, and showed the 
way to liberation to all walks of life. His teaching were very simple but 
spIritually meaningful, requiring people “to put an end to evil, fulfiI all 
good, and purIfy body and mind.” He taught the method of eradicating 
Ipnorance and suppressing sufferings. He encouraged people to 
maintain freedom in the mind to think freely. All people were one 1n 
the eyes of the Buddha. He advised His disciples to practice the ten 
supreme qualitles: compassion, wisdom, renunciation, discipline, will 
power, forbearance, truthfulness, determination, goodwIll, and 
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equanimity. The Buddha never claimed to be a deity or a saint. He 
always declared that everyone could become a Buddha 1f he develops 
his qualiies to perfection and 1s able to eliminate his Ignorance 
completely through his own efforts. At the age of 80, after completing 
His teaching mission, He entered Nirvana at Kusinara, leaving behind 
millions of followers, among them were His wife Yasodara and His son 
Rahula, and a lot of priceless doctrinal treasures considered even today 
as precious moral and ethical models. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Hình Ảnh Đúc Phật 
Qua Kinh Pháp Cú 


Chẳng ai hơn nổi người đã thắng phục dục tình. Người đã thắng 
phục dục tình không còn bị thất bại trở lại, huống Phật trí mênh mông 
không dấu tích, các ngươi lấy gì mà hòng cám dỗ được (179). Người 
dứt hết trói buộc, ái dục còn khó cám dỗ được họ, huống Phật trí mênh 
mông không dấu tích, các ngươi lấy gì mà hòng cám dỗ được ư? (180). 
Người trí thường ưa tu thiển định, ưa xuất gia và ở chỗ thanh vắng. 
Người có Chánh niệm và Chánh giác bao giờ cũng được sự ái kính của 
Thiên nhơn (181). Được sinh làm người là khó, được sống còn là khó, 
được nghe Chánh pháp là khó, được gặp Phật ra đời là khó (182). Chớ 
làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời 
chư Phật dạy (183). Chư Phật thường dạy: “Niết bàn là quả vị tối 
thượng, nhẫn nhục là khổ hạnh tối cao. Xuất gia mà não hại người 
khác, không gọi là xuất gia Sa-môn.” (184). Chớ nên phỉ báng, đừng 
làm não hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở 
chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy (185). Giả sử 
mưa xuống bạc vàng cũng chẳng thỏa mãn được lòng tham dục. Người 
trí đã biết rõ sự dâm đật vui ít khổ nhiều (186). Thế nên, dù sự dục lạc 
ở cõi trời, ngươi cũng chớ sanh tâm mong cầu. Đệ tử các đấng Giác 
ngộ, chỉ mong cầu diệt trừ ái dục mà thôi (187). Vì sợ hãi bất an mà 
đến quy-y thần núi, quy-y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). 
Nhưng đó chẳng phải là chỗ nương dựa yên ổn, là chỗ quy-y tối 
thượng, ai quy-y như thế khổ não vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y 
Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ 
mầu: biết khổ, biết khổ nhân, biết khổ diệt và biết tám chi Thánh đạo, 
diệt trừ hết khổ não (191). Đó là chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối 
thượng. Ai quy-y được như vậy mới giải thoát khổ đau (192). Rất khó 
gặp được các bậc Thánh nhân, vì chẳng thường có. Phàm ở đâu có vị 
Thánh nhơn ra đời thì gia tộc đó được an lành (193). Hạnh phúc thay 
đức Phật ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay 
Tăng già hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Kẻ nào 
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cúng dường những vị đáng cúng dường, hoặc chư Phật hay đệ tử, 
những vị thoát ly hư vọng, vượt khỏi hối hận lo âu (195). Công đức của 
người ấy đã cúng dường các bậc tịch tịnh vô úy ấy, không thể kể lường 
(196). 


The Image oƒ the Buddha 
in the Dharmapada Sutra 


No one surpasses the one whose conquest 1s not turned into defeat 
again. By what track can you lead him? The Awakened, the all 
perceriving, the trackless? (Dharmapada 179). It is difficult to seduce 
the one that has eradicated all cravings and desires. By which way can 
you seduce him? The trackless Buddha of infinite range (Dharmapada 
180). Even the gods envy the wise ones who are Intent on meditation, 
who delight in the peace of renunciation (Dharmapada 181). It 1s 
difficult to obtain birth as a human being; 1t 1s difficult to have a life of 
mortals; 1t 1s difficult to hear the Correct Law; 1t 1s even rare to meet 
the Buddha (Dharmapada 182). Not to do evIl, to do good, and to pur1Ify 
one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 163). The 
Buddhas say: “Nirvana Is supreme, forebearance 1Is the highest 
ausfterity. He 1s not a recluse who harms another, nor 1s he an ascetic 
who oppresses others.” (Dharmapada 184). Not to slander, not to harm, 
but to restrain onese]f in accordance with the fundamental moral codes, 
to be moderate 1n eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 185). 
Even a shower of gold pieces cannot satIsfy lust. A wise man knows 
that Iusts have a short taste, but long suffering (Dharmapada 186). Even 
in heavenly pleasures the wise man finds no delight. The disciple of 
the Supremely Enlightened One delights only in the destruction of 
craving (Dharmapada 187). Men were driven by fear to go to take 
refuge 1n the mountains, 1n the forests, and In sacred trees 
(Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge Is 
supreme. A man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all 
paIn and afflictions (Dharmapada 189). Ôn the contrary, he who take 
refuge In the Buddhas, the Dharma and the angha, sees with right 
knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the four 
noble truths: suffering, the cause of suffering, the desfruction of 


119 


suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessatlon of 
suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme 
refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192). It is difficult to find a man with great wisdom, such 
a man 1s not born everywhere. Where such a wise man 1s born, that 
family prospers (Dharmapada 193). Happy 1s the birth of Buddhasl 
Happy 1s the teaching of the True Law! Happy 1s the harmony In the 
sangha! Happy 1s the discipline of the united ones†l (Dharmapada 194). 
Whoever pays homage and offering, whether to the Buddhas or theIr 
disciples, those who have overcome 1llusions and got rid of grief and 
lamentation (Dharmapada 195). The merit of him who reverences such 
peaceful and fearless (Ones cannot be measured by anyone 
(Dharmapada 196). 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Cối Đông Tịnh Độ 
Của Đức Phật Di Lặc 


Đông Tịnh Độ của Đức Hạ Sanh Di Lặc Tôn Phật. Theo Phật giáo, 
Di Lặc là tên của vị Bồ Tát sẽ là vị Phật kế tục Phật Thích Ca. Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni đã thọ ký rằng Bồ Tát Di Lặc về sau nây sẽ 
thành Phật, vị Phật nối tiếp Phật Thích Ca. Tuy nhiên, Bồ Tát Di Lặc 
không có nguyện tiếp dẫn chúng sanh. Ngài nổi tiếng ở các nước miễn 
Đông Á Châu với hình ảnh của một vị Phật cười, bụng phệ. Theo 
truyền thuyết Phật giáo, Ngài đã tái sanh và trụ nơi cõi trời Đâu Suất, 
hiện Ngài đang thuyết pháp cho chư Thiên trong Đâu Suất Thiên Nội 
Viện. Ngài sẽ thị hiện 5.000 năm sau khi Phật Thích Ca nhập Niết 
Bàn. Có thuyết nói rằng ngài thị hiện sau Đức Thích Ca 4.000 năm cõi 
trời, từ khoảng 5 tỷ 670 triệu năm cõi người. Theo truyền thuyết thì 
ngài hạ sanh vào một gia đình Bà La Môn ở vùng Nam Ấn. Hạ Sanh 
Di Lặc Tôn Phật là một vị Bồ Tát nổi tiếng, được các tông phái thừa 
nhận, nhất là Phật Giáo Nguyên Thủy và Phật Giáo Đại Thừa. Có một 
câu chuyện về sự buông xả của Bồ Tát Di Lặc như sau: Thuở xa xưa 
khi Ngài Bồ Tát Di Lặc còn trong kiếp của một vị Tăng bụng bự, hay 
cười, với một cái túi vải thường trực trên lưng. Ngài thường du hành về 
những vùng quê xin của bố thí rồi đem cho những người nghèo qua lại 
bên đường. Ngài thường ngồi dưới gốc cây, và kể những chuyện về 
Phật giáo cho đám trẻ nhóc bu quanh. Một vị Tăng trưởng lão thời bấy 
giờ nhận thấy như vậy cho rằng ngài Di Lặc có hạnh kiểm kém cõi. 
Một hôm vị Tăng nầy chặn đường Bồ Tát Di Lặc để thử ngài bằng câu 
hỏi sau, “Nầy ông Tăng già kia, hãy nói cho ta xem, ông nghĩ gì về 
Phật pháp?” Bồ Tát Di Lặc ngừng lại giây lát, nhìn vào mắt vị Tăng, 
đoạn buông bỏ cái bị vải xuống đất. Trong khi vị Tăng còn đang bối 
rối không hiểu ngài Di Lặc muốn gì qua hành động ấy, thì ngài Di Lặc 
cúi xuống nhặt lấy cái bị vải và rảo bước đi. Bỏ cái bị vải hay “buông 
xả,” “tha thứ” hay “quên đi” là giáo pháp của vị Phật tương lai hay Hạ 
Sanh Di Lặc Tôn Phật. Trong Phật giáo, vẫn còn bộ kinh mang tên Hạ 
Sanh Di Lặc Thành Phật. Kinh ghi lại rằng sau thời Phật Thích ca nhập 
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diệt thì thế giới Ta Bà bước vào một thời kỳ không có Phật. Hiện thời 
Đức Di Lặc đang thuyết pháp trên cung trời Đâu Suất, Ngài sẽ xuất 
hiện và thành Phật trong hội Long Hoa. Kinh này được Ngài Cưu Ma 
La Thập dịch sang Hán tự. Hiện nay trên khắp thế giới người ta sáng 
lập ra trường phái Di Lặc, trong đó Phật tử tu tập và cầu được tái sanh 
vào thời có Đức Phật Di Lặc trên thế giới này, mà người ta tin sẽ xẩy 
đến trong vòng 30.000 năm tới. 


The Paradise oƒ the East 0ƒ 
Maireya Buddha 


The Eastern Paradise which 1s presided by Maitreya, the Coming 
Buddha. According to Buddhism, Maitreya 1s the Buddha-to-come, also 
called the next Buddha, or a Bodhisattva predicted to succeed 
Sakyamumi as a future Buddha. The Bodhisattva who wIll be the next 
holder of the supreme office of Buddha. However, Maitreya 
Bodhisattva does not have the “welcoming and escorting Vow”. 
Mattreya Buddha 1s very popular in Buddhist art. He is well known 
East Asia as a lauphing figure with a fat belly. According to Buddhist 
legendary, He 1s said to have been reborn In the Tusita Heaven, where 
he 1s now expounding the Dharma to the heavenly beings In the Inner 
palace. He 1s to come 5,000 years after the nirvana of SakyamunI, or 
according to the other reckoning after 4,000 heavenly years, I.e. 
5,670,000,000 human years. According to tradition he was born In 
Southern India of a Brahman family. Maitreya, predicted by 
Sakyamumi Buddha as the one destined to become the next human 
Buddha, enJoys the unique distinction of being the only Bodhisattva 
recognized throughout the entre Buddhist world, especially in 
Theravada as well as in Mahayana Buddhism. AÁ story about the 
Bodhisattva Maitreya 1llustrates the Buddhist concept of “letting go” as 
follow: In a long long time ago, Maitreya was In his Incarnation as a 
laughing, big-bellied monk with a sack perpetually on his back. He 
used to travel about the countryside seeking alms and sharing them 
with whomever happened to be nearby. He would customartly sit under 
a tree, surrounded by urchins, to whom he would tell stories to 1llustrate 
Buddhist teachings. Seeing this, an elder monk of the time became 
annoyed at what he perceived as untoward conduct on the part of 
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Maitreya. One day he stopped Maitreya at the corner of a street and 
tried to test him with the following question: “Old monk, please tell me, 
Just what do you think 1s the essence of the Buddha”s teaching?” 
Maitreya stopped for a moment, looked at him in the eye, and Just let 
his sack fall to the ground. As the puzzled monk wondered what to 
make of this singular action, Maitreya bent down, picked up his sack 
and walked away. Dropping the sack, “letting go,” forgive and forget, 
that 1s the teaching of Maitreya, the future Buddha. Today people 
found the tradition of Maitreya throughout the Buddhist world, where 
Buddhists practice and pray to be reborn on this earth at the time of his 
appearance, believed to be about 30,000 years In the future. In 
Buddhism, there still exists a sutra named the Maitreyavyakarana 
Sutra. The sua mentoned that after the historical Buddha 
sakyamunmis Nirvana, the whole Saha world entered a period without 
any Buddha (a Buddhaless period). At this time, the Buddha-to-be 1s 
still preaching In the Tushita. He will descend and become the Buddha 
1n the “Long Hoa” assembly. The sutra was translated into Chinese by 
Kumarajiva. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Những Trân Bảo Vĩ Đại 
Của Chư Phật Mười Phương 


Trong mười phương thế giới, chư Phật có rất nhiều trân bảo, ở đây 
chúng ta chỉ kể ra một số trân bảo tiêu biểu mà thôi. Thứ nhất là Ngũ 
Sở Y Độ: Theo các truyền thống Phật giáo, có năm cõi sở y: Thứ nhất 
là Pháp Tính Độ: Cõi nương tựa của pháp thân thanh tịnh của Đức Như 
Lai, lấy Chân Như làm thể, nhưng thân và cõi đó không sai biệt. Thứ 
nhì là Thực Báo Độ: Tự Thọ Dụng Độ, cõi mà báo thân viên mãn của 
Đức Như Lai nương tựa vào, lấy năm uẩn vô lậu làm thể. Thứ ba là 
Sắc Tướng Độ: Cõi vi trần tướng hải của Đức Như Lai, lấy hậu đắc trí 
tự hành thể. Thứ tư là Tha Thụ Dụng Độ: Tha dụng thân của Đức Như 
Lai, lấy hậu đắc trí lợi tha làm thể. Thứ năm là Biến Hóa Độ: Cõi 
nương tựa của biến hóa thân, tùy theo tâm của chúng sanh mà biến 
hiện thành đủ mọi cõi nước tịnh uế. Thứ nhì là Ngũ Thù Thắng Đúc: 
Đức Phật nhận được sự tôn kính của thế giới vì năm đức thù thắng sau 
đây: Hành vi thù thắng, kiến giải thù thắng, trí huệ thù thắng, minh 
thuyết thù thắng, và khả năng thù thắng dẫn đạo chúng sanh y đạo tu 
hành. Thứ ba là Tứ Chủng Âm Thanh Quảng Đại Của Đúc Như Lai: 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm Như Lai Xuất Hiện (37), âm thanh của 
Đức Như Lai không chủ không làm, không có phân biệt, chẳng phải 
nhập chẳng phải xuất, chỉ từ pháp lực công đức của Như Lai mà phát 
sanh bốn thứ âm thanh quảng đại: Âm ihanh quảng đại thứ nhất nói: 
“Đại chúng nên biết tất cả hành pháp đều là khổ. Những là địa ngục 
khổ, súc sanh khổ, ngạ quỷ khổ, không phước đức là khổ, chấp ngã và 
ngã sở là khổ (chấp cái tôi và cái của tôi), tạo những ác hạnh là khổ. 
Muốn sanh lên cõi trời hay nhơn gian phải gieo căn lành, sanh trong 
nhơn thiên rời khỏi các chỗ nạn.” Chúng sanh nghe xong bổ lìa điên 
đảo tu những hạnh lành, rời khỏi những chỗ nạn mà sanh lên cõi nhơn 
thiên. Âm thanh quảng đại thứ hai nói: “Đại chúng nên biết tất cả hành 
pháp tràn đây những khổ như hòn sắt nóng, hành pháp vô thường, là 
pháp diệt mất. Niết Bàn tịch tịnh vô vi an lạc la xa khốn khổ, tiêu 
sạch nhiệt não.” Chúng sanh nghe xong siêng tu pháp lành, nơi Thanh 
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Văn thừa được tùy thuận âm thanh nhẫn. Âm thanh quảng đại thứ ba 
nói: “Đại chúng nên biết Thanh Văn thừa do lời người khác mà được 
tỏ ngộ, trí huệ hẹp kém. Lại có Độc Giác thừa tỏ ngộ chẳng do thầy, 
đại chúng nên học.” Những người thích thắng đạo nghe lời nầy xong 
liền bỏ Thanh Văn thừa mà tu Độc Giác thừa. Âm thanh quảng đại thứ 
tư nói: “Đại chúng nên biết hơn hàng nhị thừa còn có thắng đạo gọi là 
Đại thừa, là chỗ tu hành của Bồ Tát thuận sáu môn Ba La Mật, chẳng 
dứt hạnh Bồ Tát, chẳng bỏ tâm Bồ Đề, ở vô lượng sanh tử mà chẳng 
mỏi nhàm, hơn hàng nhị thừa, gọi là Đại thừa, là đệ nhứt thừa, là thắng 
thừa, là tối thắng thừa, là thượng thừa, là vô thượng thừa, là thừa lợi 
ích tất cả chúng sanh.” Nếu có chúng sanh nào lòng tin hiểu rộng lớn, 
căn khí mạnh lẹ, đời trước gieo căn lành, được thần lực của Đức Như 
Lai gia hộ, có chí nguyện thù thắng mong cầu Phật quả, nghe lời nầy 
xong liền phát tâm Bồ Đề. Thứ là Tứ Môn Tri Kiến Phật: Theo 
Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng đã dạy: “Nây thiện tri thức! 
Nếu hay nơi tướng mà lìa tướng, nơi không mà lìa không thì trong 
ngoài chẳng mê. Nếu ngộ được pháp nầy, một niệm tâm khai, ấy là 
khai Tri Kiến Phật. Phật tức là giác, phân làm bốn môn: Khai giác tri 
kiến, thị giác tri kiến, ngộ giác tri kiến, nhập giác tri kiến. Nếu nghe 
khai thị liền hay ngộ nhập tức là giác tri kiến, chơn chánh xưa nay mà 
được xuất hiện. Các ông dè dặt chớ hiểu lầm ý kinh, nghe trong kinh 
nói khai thị ngộ nhập rồi tự cho là Tri Kiến của Phật, chúng ta thì vô 
phần. Nếu khởi cái hiểu nầy tức là chê bai kinh, hủy báng Phật vậy. 
Phật kia đã là Phật rồi, đã đầy đủ tri kiến, cần gì phải khai nữa. Nay 
ông phải tin Phật tri kiến đó chỉ là tự tâm của ông, lại không có Phật 
nào khác; vì tất cả chúng sanh tự che phủ cái quang minh, tham ái trần 
cảnh, ngoài thì duyên với ngoại cảnh, trong tâm thì lăng xăng, cam 
chịu lôi cuốn, liền nhọc Đức Thế Tôn kia từ trong tam muội mà dậy, 
dùng bao nhiêu phương tiện nói đến đắng miệng, khuyên bảo khiến 
các ông buông dứt chớ hướng ra ngoài tìm cầu thì cùng Phật không hai, 
nên nói khai Phật tri kiến. Tôi cũng khuyên tất cả các người nên 
thường khai tri kiến Phật ở trong tâm của mình. Người đời do tâm tà, 
ngu mê tạo tội, miệng thì lành tâm thì ác, tham sân tật đố, siểm nịnh, 
ngã mạn, xâm phạm người hại vật, tự khai tri kiến chúng sanh. Nếu 
ngay chánh tâm, thường sanh trí huệ, quán chiếu tâm mình, dừng ác 
làm lành, ấy là tự khai tri kiến Phật. Các ông phải mỗi niệm khai tri 
kiến Phật, chớ khai tri kiến chúng sanh. Khai tri kiến Phật tức là xuất 
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thế, khai tri kiến chúng sanh tức là thế gian. Nếu ông chỉ nhọc nhằn 
chấp việc tụng niệm làm công khóa thì nào khác con trâu ly mến cái 
đuôi của nó!” Thứ năm là Pháp Thân Thanh Tịnh Của Chư Phật: 
Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng đã dạy về Thanh Tịnh 
Pháp Thân Phật như sau: “Nầy thiện tri thức! Sao gọi là Thanh Tịnh 
Pháp Thân Phật? Người đời bản tánh là thanh tịnh, muôn pháp từ nơi 
tánh mà sanh, suy nghĩ tất cả việc ác tức sanh hạnh ác, suy nghĩ tất cả 
việc lành tức sanh hạnh lành. Như thế các pháp ở trong tự tánh như trời 
thường trong, mặt trời mặt trăng thường sáng, vì mây che phủ nên ở 
trên sáng, ở dưới tối, chợt gặp gió thối mây tan, trên dưới đều sáng, 
vạn tượng đều hiện. Tánh của người đời thường phù du như là mây 
trên trời kia. Nây thiện tri thức! Trí như mặt trời, huệ như mặt trăng, trí 
huệ thường sáng, do bên ngoài chấp cảnh nên bi mây nổi vọng niệm 
che phủ tự tánh không được sáng suốt. Nếu gặp thiện tri thức, nghe 
được pháp chơn chánh, tự trừ mê vọng, trong ngoài đều sáng suốt, nơi 
tự tánh muôn pháp đều hiện. Người thấy tánh cũng lại như thế, ấy gọi 
là Thanh Tịnh Pháp Thân Phật.” 


Great Treasures 0ƒ Buddhas in the Ten Directions 


In the worlds of the ten directions, Buddhas have a tremendous 
number of great treasure, here we only talk about some typical ones. 
First, Five Realms oƒ a Buddha: According to Buddhist traditons, 
there are fhe five Buddha-ksetra or dependencies, the realms or 
conditions of a Buddha: Eirst, the Buddha's dharmakaya-ksetra, or 
realm of his spiritual nature, depend on and yet identical with 
Bhutatathata. Second, the Buddha”s sambhogakaya realm with Its five 
1mmortal skandhas, 1.e. his glorified body for his own enJoymert. Third, 
the land or condition of his self-expression as wisdom. Fourth, the 
Buddhaˆs sambhogakaya realm for the Joy of others. Fifth, the realm on 
which the Buddhaˆs nirmanakaya depends, which results in his relation 
to every kind of condition. Second, Five superior vừữtues 0ƒ Buddha: 
Buddha receives the respect of the world because of the five superior 
virtues: Superlor conduct, superlor pOInt of view, superIor or perfect 
wisdom, superior preaching ability, and superior ability to lead people 
to the practice of His Teaching. Thửrd, Four Great Voices 0ƒ the 
Buddha: According to The Flower Adornment Scripture, Chapter 
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Manifestation of Buddha (37),The volce of Buddha 1s without master or 
maker, without discrimination, not entering, not emerging, yet 
producing four great voices from the power of the virtuous qualitles of 
Buddha: The ƒfirsf greaf voice says: “You all should know that all 
conditioned states are miserable. There 1s the misery of hells, the 
misery of animality, the misery of hungry ghosthood, the misery of lack 
of virtue, the misery of clinging to self and possessions, the misery of 
evildoing. lf you want to be born human or divine, you should plant 
roofs of goodness. Born In the human world or in a heaven, you will 
leave all situatons in which enlightenment 1s difficult” Sentient 
beings, having heard this, give up error and perversify, practice good 
actions, leave all difficulties behind, and are born In the human world 
or 1n heaven. The second greaf voice says: “You should know that the 
myriad pains of all conditioned states are as searing as balls hot tron. 
Conditioned states are Impermanent and pass away. Nirvana Is 
tranguil, unfabricated well-being, beyond all burning, extinguishing all 
innflaming afflictions.” Having heard this, sentient beings diligently 
practice good principles, and in the vehicle of listeners to Buddha”s 
voIce atfain the tolerance of conformity to the message. The third greaf 
vơøice says: “You should know that those 1n the vehicle of listeners 
follow the words of others to understand; their knowledge and wisdom 
1S narrow and Inferior. There 1s a higher vehicle called the vehicle of 
the Individually awakened, whose enlightenment does not depend on a 
teacher. You should learn 1t.” 'Those inclined to a superior path, having 
heard this voIce, give up the path of listeners and cultivate the vehicle 
of the Individually awakened. 7he ƒfourth greaf voice says: “You should 
know that there 1s an even higher path beyond the ranks of these two 
vehicles, which 1s called the great vehicle, practiced by enlightening 
beinøs, following the six transcendent ways, not stopping enlightening 
practice, not relinquishing the determination for enlightenment, being 
1n the midst of infinite birth and death without getting sick 0Ý 1t. Going 
beyond the two vehicles of individual liberation, 1t is called the Great 
Vehicle, the foremost vehicle, the preeminent vehicle, the supreme 
vehicle, the highest vehicle, the unexcelled vehicle, the vehicle of 
benefiting all sentient beings.” If there are any sentient beings whose 
resolve 1s very great, whose faculties are strong and keen, who have 
planted roots of goodness In the past, who are spiritually empowered 
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by the Buddhas, who have superior Inclinations and seek Buddhahood, 
once they have heard this voice they arouse the determinatlon for 
enliphtenment. Fouwrth, Four divisions 0ƒ the Enlightened Knowledge: 
According to the Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patriarch 
taught: “Good Knowing Advisors! IÝ you can live among marks and yet 
be seaprate from 1t, then you will be confused by neither the Internal 
nor the external. If you awaken to this Dharma, In one moment your 
mind will open to enlightenment. The knowledge and vision of the 
Buddha 1s simply that. The Buddha 1s enlightenment. There are four 
divisions: I) Opening to the enliphtened knowledge and vision. 2) 
Demonstrating the enlightened knowledge and vision. 3) Awakening to 
the enlightened knowledge and vision. 4) Entering the enlightened 
knowledge and vision. lf you listen to the opening and demonsfrating of 
the Dharma, you can easily awaken and enter. That 1s the enlightened 
knowledge and vision, the original true nature becoming manifest. Be 
careful not to misinterpret the Sutra by thinking that the opening, 
demonsfrating, awakening, and entering of which 1t speaks 1s the 
Buddha's knowledge and vision and that we have no share In It. To 
explain 1t that way would be to slander the Sutra and defame the 
Buddha. Since he 1s already a Buddha, perfect in knowledge and 
vision, what 1s the use of his opening to 1t again? You should now 
believe that the Buddhaˆs knowledge and vision 1s sinply your own 
mind, for there 1s no other Buddha. But, because living beings cover 
therr brilliance with greed and with the love or states of defilement, 
external conditions and Inner disturbance make slaves of them. That 
troubles the World-Honored One to rise from Samadhi, and with 
Various reproaches and expedients, he exhorts living beings to stop and 
resf, not to seek outside themselves, and to make themselves the same 
as he 1s. That 1s called “Opening the knowledge and vision of the 
Buddha.'` I, too, am always exhorting all people to open to the 
knowledge and vision of the Buddha within their own minds. The mind 
of worldly people are deviant. Confused and deluded, they commit 
offenses. Their speech may be good, but their minds are evil. They are 
greedy, hateful, envious, given over flattery, deceit, and arrogance. 
They oppress one another and harm living creatures, thus they open not 
the knowledge and vision of Buddha, but that of living beings. If you 
can with an upright mind consfantly bring forth wisdom, contemplating 
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and i1lluminating your own mind, and 1f you can practice the good and 
refrain from evil, you, yourself will open to the knowledge and vision 
of the Buddha. In every thought you should open up the knowledge and 
vision of the Buddha; do not open up to the knowledge and vision of 
living beings. To be open to the knowledge and vision of the Buddha 1s 
transcendental; to be open to the knowledge and vision of living beings 
1s mundane. lf you exert yourself In recitation, clinging to 1t as a 
me€riforIous exercise, how does that make you different from a yak who 
loves his own tall?” Fựh, the Clear and Pure Dharma-Body Buddha: 
According to The Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patriarch 
taught: “Good Knowing Advisor! What 1s the clear, pure Dharma-body 
Buddha? The worldly personˆ”s nature 1s basically clear and pure, and 
the ten thousand dharmas are produced from it. The thought of evil 
produces evil actions and the thought of good produces good acftlons. 
Thus all dharmas exist within self-nature. This 1s like the sky which 1s 
always clear, and the sun and moon which are always bright, so that 1f 
they are obscured by floating clouds 1t 1s bright above the clouds and 
dark below them. But If the wind suddenly blows and scatters the 
clouds, there 1s briphtness above and below, and the myriad forms 
appear. The worldly peson”s nature constantly drifts like those clouds 
in the sky. Good Knowing Advisors, intelligence 1s like the sun and 
wisdom 1s like the moon. Intelligence and wisdom are constantly 
bright, but If you are attached to external states, the floating clouds of 
false thought cover the self-nature so that 1t cannot shine. If you meet a 
Good Knowing Advisor, 1ƒ you listen to the true and right Dharma and 
destroy your own confusion and falseness, then Inside and out there 
will be penetrating brightness, and within the self-nature all the ten 
thousand dharmas will appear. That 1s how 1t 1s with those who see 
ther own nature. It ¡1s called the clear, pure Dharma-body of the 
Buddha.” 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Mười Thần Lực của Đức Như Lai 


Theo Kinh Pháp Hoa, phẩm 21, Đức Như Lai có 10 thần lực. Thứ 
nhất là thần lực đưa tướng lưỡi rộng đài. Trong tất cả các cuộc thuyết 
giảng, Đức Phật đưa “tướng lưỡi rộng dài của Ngài chạm đến cõi Phạm 
Thiên.” Điều này khiến chúng ta lấy làm lạ hôm nay, nhưng đây là 
phát xuất từ một tập tục cổ của Ấn Độ. Tại Ấn Độ thời cổ, đưa lưỡi 
rộng dài là một động tác tỏ rằng những gì người nói là thật. Qua thần 
lực đầu tiên của Ngài, Đức Phật muốn thố lộ rằng tất cả những giáo lý 
Ngài đã giảng là thực và sẽ mãi mãi là thực. Sử dụng một từ ngữ thông 
dụng, Ngài muốn tổ rằng Ngài không bao giờ nói hai lưỡi trong tất cả 
những gì mà Ngài thuyết. Thứ hai là thân lực chiếu tỏa ánh sáng đẹp 
từ trên toàn bộ thân thể của Ngài. Đức Phật Thích Ca hiển lộ thần 
thông của Ngài bằng cách phóng một ánh sáng đẹp từ trên toàn bộ 
thân thể của Ngài, chiếu sáng khắp mọi nơi, khắp suốt mọi phương của 
vũ trụ. Hiện tượng thần bí này có nghĩa là chân lý là ánh sáng xua tan 
bóng tối không hiện hữu như một thực thể thực sự. Bóng tối chỉ là một 
trạng thái không được chiếu sáng và sẽ biến mất khi ánh sáng chiếu 
rọi. Chúng ta cũng có thể nói như vậy với ảo tưởng. Chỉ có chân lý là 
một hiện hữu thực sự; ảo tưởng là không thực. Ảo tưởng sinh ra từ 
trạng thái tâm ta chưa hiểu được chân lý. Ảo tưởng sẽ biến mất khỏi 
tâm ta khi chúng ta hiểu được chân lý. Chân lý thu hút chân lý. Chúng 
trộn lẫn với nhau và trở thành một. Vào lúc Đức Phật Thích Ca phóng 
linh quang trên thân thể của Ngài, chư Phật khác cũng theo cách như 
thế, phóng ánh sáng vô lượng trộn lẫn thành một ánh sáng lớn chiếu 
khắp mọi nơi trong vũ trụ. Nghĩa là chân lý sẽ được chiếu rọi khắp mọi 
nơi, hay nói cách khác, mọi người đều sẽ thành Phật. Thứ ba là thần 
lực thuyết giảng chân lý. Kế đến Đức Phật rút lưỡi vào, đằng hắng 
cùng lúc và búng ngón tay đồng thời, có nghĩa là tất cả giáo lý được 
hợp lại thành một. Thứ # là thân lực hoằng pháp và hành Bồ Tát 
Đạo. Khi Đức Phật làm động tác kế tiếp là “búng ngón tay đồng thời” 
với một ý nghĩa hết sức đặc biệt: “Xác nhận.” Động tác này cũng phát 
xuất từ một tập tục Ấn Độ. Chư Phật búng ngón tay cùng một lúc sự 
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hiện diện sự bảo đảm, “Ta phát biểu” hay “Ta hứa sẽ làm điều ấy.” Sự 
miêu tả tất cả chư Phật đều búng ngón tay đồng thời do đó sẽ giảng 
Pháp, nói một cách khác, cái hạnh nguyện Bồ Tát của chư vị. Thứ 
năm là thân lực làm rung chuyển đất. Khi các Đức Như Lai xuất hiện 
giảng pháp thì quốc độ của họ rung chuyển theo sáu cách. Sáu phương 
chấn động theo Kinh Đại Bát Nhã. Khi Thế Tôn nhập sư tử du hý tam 
muội, thì sáu loại chấn động nổi lên. Khi Đông vọt lên thì Tây chìm 
xuống; khi Tây vọt lên thì Đông chìm xuống; khi Nam vọt lên thì Bắc 
chìm xuống; khi Bắc vọt lên thì Nam chìm xuống; khi Bốn bên vọt lên 
thì chính giữa chìm xuống; khi Chính giữa vọt lên thì bốn bên chìm 
xuống. Thần lực thứ sáu là khiến chúng sanh vui mừng khi đạt được 
điều mà từ trước đến nay họ chưa từng được kinh qua. Khi chư Phật 
thuyết pháp thì tất cả chúng sanh trong các cõi từ trời, rồng, dạ xoa, 
càn thác bà, ca lâu na, khẩn na la, ma hầu la già, nhân, phi nhân...do 
thần lực của Đức Phật, đều thấy trong thế giới ta bà này vô lượng, vô 
biên, trăm ngàn vạn ức Đức Phật ngồi trên tòa sư tử dưới tất cả cây 
báu. Sau đó họ đều vui mừng khi đạt được điều mà từ trước đến nay họ 
chưa từng được kinh qua. Thần lực thứ bảy là đưa tất cả chúng sanh 
cùng đến cảnh giới Niết Bàn trong tương lai. Khi Đức Phật xuất hiện 
giảng kinh Pháp Hoa, tất cả chúng sanh, nhân và phi nhân, được thấy 
đại chúng hội của Đức Phật Thích Ca Mau Ni, cùng với Đức Đa Bảo 
Như Lai và nhiều vị Phật khác. Đây gọi là “Phổ Kiến Đại Hội,” vì tất 
cả chúng sanh đều thấy hết đại chúng của Đức Phật được vây quanh 
bởi nhiều Đức Phật khác, ám chỉ rằng Đức Phật có thần lực đưa tất cả 
chúng sanh cùng đến cảnh giới Niết Bàn trong tương lai. Và qua điều 
này Đức Phật muốn gởi cho tất cả chúng ta một thông điệp: “tất cả 
chúng sanh đều có thể nhận biết giáo lý của Đức Phật như nhau.” Tuy 
nhiên, khả năng lãnh hội Phật pháp của mỗi người khác nhau. Một số 
người có thể dễ dàng trong khi rất khó khăn đối với những người khác. 
Do đó mà phương tiện thiện xảo được Phật dùng theo nhiều cách khác 
nhau tùy khả năng khác nhau của họ. Đây là tình trạng hiện tại của 
con người, nhưng trong tương lai vĩnh cửu, ai nấy đều có thể giác ngộ 
thành Phật. Thần lực thứ tám là giảng kinh độ chúng nơi cõi Ta Bà. 
Khi Đức Phật xuất hiện, đồng thời tất cả chư Thiên từ hư không cất cao 
giọng xướng rằng: “Vượt ngoài vô lượng vô biên trăm ngàn vạn ức a 
tăng kỳ thế giới này, có một cõi tên là Ta Bà. Ở giữa cõi ấy có một vị 
Phật tên Thích Ca Mâu Ni. Giờ đây Ngài vì tất cả Bồ Tát Ma Ha Tát 
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mà giảng kinh độ chúng. Thần lực thứ chín là làm cho tất cả mọi 
người tu tập hằng ngày phù hợp với Phật tâm. Khi Đức Phật xuất 
hiện, chư Thiên từ xa rải vào thế giới Ta Bà các thứ hương, hoa, hương 
thơm, tràng hoa, lọng, cũng như các đồ trang sức, châu ngọc và các thứ 
tuyệt diệu khác. Hiện tượng này có nghĩa là trong tương lai, việc tu tập 
của tất cả mọi người sẽ đều là những thứ cúng dường như nhau cho 
Đức Phật. Sự cúng dường lớn nhất cho Đức Phật là làm cho tất cả mọi 
người tu tập hằng ngày phù hợp với Phật tâm. Thần lực thứ mười là 
khiến tất cả các thế giới trong vũ trụ sẽ hợp nhất không ngăn ngại 
thành một Phật quốc. Khi Đức Phật xuất hiện, tất cả các thế giới trong 
vũ trụ sẽ hợp nhất không ngăn ngại thành một Phật quốc. Thế giới Ta 
Bà được gọi là cảnh giới của ảo tưởng, trong khi Tịnh Độ được gọi là 
cảnh giới đẹp đẽ không có khổ đau, và địa ngục là một cõi đại khổ. 
Nhưng nếu chúng sanh sống hoàn toàn vì chân lý nhờ vào Phật pháp 
thì vũ trụ này sẽ hợp nhất thành một cõi Phật không có phân biệt giữa 
cối trời, cõi Ta Bà hay cõi địa ngục, vào một lúc nào đó trong tương 
lai, mọi sự tiến đến chân lý và sẽ đóng góp vào việc sáng tạo một thế 
giới hài hòa toàn hảo. 


Ten Divine Powers 0ƒ a Tathagafa 


According to the Lotus Sutra, Chapter 21, there are ten divine 
powers of a Tathagata. Fữst, diyine power 0ƒ pufing ƒorth His broad 
and ƒar-strefched tongue: In all his preachings, the Buddha put forth 
“his broad and far-stretched tongue till it reached upward to the 
Brahma world.” This expression may strike us today as strange, but 1t 
comes from an old Indian custom. In anclent India, to put one”s tongue 
out was an action showing the truth of what one said. Through his first 
divine power, the Buddha revealed that all teachings that he had 
preached were true and would be so eternally. To use a common 
expression, he showed that he was never two-fongued In what he 
preached. Second, divine power 0ƒ shinning bequtƒUl hght from hís 
whole body: Sakyamumi Buddha revealed his divine power by radiating 
a beautiful light from his whole body, shinning everywhere throughout 
all directions of the universe. This mysterious phenomenon signIfles 
that the truth 1s the light that dispels the darkness of illusion, darkness 
does not exIst as a real entity. Darkness 1s only a nonlighted state and 
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will disappear when light shines. The same thing can be said of 
1llusion. Only the truth has real existence; 1llusion 1s unreal. IIlusion 1s 
born from the state in which our minds do not yet realize the truth. 
lIIlusion wIll disappear from our minds when we realize the truth. Truth 
attracts Truth. They blend together and become one. The moment 
Sakyamumi Buddha radiated the sacred light from his body, the other 
Buddhas also In like manner radiated infinite lipht, which melted into 
one great light that shone everywhere throughout the universe. This 
means “Truth” wIll be spread everywhere, or all people from the Saha 
world will eventually become Buddhas. Thưd, divine power 0ƒ 
preaching 0ƒ the truíh: The Buddha drew back his tongue, coughed 
simultaneously, and snapped his fingers In unison. The phrase “cough 
simultaneously” means that all the teachings are united Iinto one, and 
the voices raised In a cough signify the preaching of the teaching. 
Fourth, diyine power 0ƒ spreading the Law and performing the 
Bodhivatvta pracHice: When the Buddha made the next move: 
“snapped ther fingers 1n unison,” with a speclal meaning: 
“Confirmation.” This action also came from an Indian custom. The 
Buddhas' snapping theIr fingers In unison represent their assurance, “I 
give my words,” or “l promise to do it.” The description of all the 
Buddhas snapping their finger unision therefore signifies their solumn 
promise to spread the Law, in other words, their vow to perform the 
Bodhivattva practice. Fÿfh, devine power 0ƒ earth shaking. When the 
Buddhas appear to preach, all their lands being shaken In six ways. 
Earthquakes In six directions, according to the Maha-Prajna Sutra. The 
six different kinds of shaking of the chiliocosm, or universe, when the 
Buddha entered Into the samadhi of Joyful wandering: when the East 
rose and the West sank; when the West rose and the east sank; when 
the South rose and the North sank; when the North rose and the South 
sank; when the surroundings (borders) rose the centre (middle) sank; 
when the Centre (middle) rose and the surroundinsgs (borders) sank. 
Sixth, divine power 0ƒ causing sentienf beings happtly obfaiming thaf 
which they had never experienced before: When the Buddha preaches 
his teachings, all living beings, gods, dragons, yakshas, gandharvas, 
asuras, garudas, kimnaras, mahogaras, human and non-human beInøs, 
and other creatures, by the reason of the divine power of the Buddha, 
all saw this saha world the Infinite, the boundless, hundred thousand 
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myriad kotis of Buddhas, seated on the lion throne, under all the Jewel 
trees, and saw Sakyamuni together with the Tathagata Abundant 
Treasures, seated on lion thrones 1n the midst of the stupa, and also saw 
the Imnfinie, the boundless, hundred thousand myriad kotis of 
Bodhisattva-mahasattvas, and the four groups of reverently surround 
Sakyamun Buddha. After beholding this they were all greatly 
delighted, obtaining that which they had never experienced before. 
Seventh, Divie power 0ƒ leqding all senfient beings to be able to qttain 
Nirrana ím the ƒufure: When the Buddhas appear to preach the Lotus 
Sufra, all creatures, both human and non-human beings, were enabled 
to see the great assembly of Sakyamuni Buddha, together with the 
Tathagata Abundant Treasures and many other Buddhas. This state 1s 
called “All creatures universally see the great assembly of the Buddha 
surrounded by many other Buddhas.” And through this the Buddha 
wanted to send to all of us a message: “All creatures can equally 
realize the Buddha'”s teachings.” However, their capacity to understand 
the teachings of Buddhism 1s different. Some can grasp them easily, 
while others find 1t very difficult to do so. That”s why tactful means to 
enlighten people are to be used in varlous ways according to theIr 
differing capacitles. This 1s the present state of human beiIngs, but in an 
eternal future, all of them wIll be able to attain enlightenment. Eighfh, 
Diien power 0ƒpreaching the sufras to save beings in the Saha World: 
When the Buddhas appear, all the gods in the sky sang with exalted 
volces: “Beyond these Infinite, boundless, hundreds of thousands of 
myriads of kotis of asamkhyeya worlds, there 1s a realm named Saha. 
In 1s midst 1s a Buddha, whose name 1s Sakyamuni. Now, for the sake 
of all Bodhisattva-mahasattvas, he preaches the sutras to save beIngs.” 
Nẵinth, Dừien power 0ƒ making sentient beings to praciice daily im 
accord with the Buddha*s mỉnd: When the Buddhas appear, another 
mysterious phenomenon happens: “All gods from afar strewed the 
Saha world with varlous flowers, Iincense, garlands, canopIes, as well 
as personal ornamenfs, sems, and wonderful things. This phenomenon 
means that, In the future, the practice of all people will make equal 
offerings to the Buddha. The greatest offering to the Buddha 1s to make 
all one*s daily practice in accord with the Buddha's mind. Teníh, 
Diine power 0ƒ making all worlds in the universe fo be unifed without 
barrier as one Buddha-land: When the Buddhas appear, all the worlds 
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1n the universe will be united without barrier as one Buddha-land. The 
Saha world 1s said to be the realm of 1llusion, while the Pure Land 1s 
said to be a beautiful land with no suffering and hell to be a world of 
suffering. But 1f all living beings live perfectly for the sake of the truth 
by means of the Buddha”s teachings, this universe wIll be united into 
one Buddha-land with no distinction between the world of heaven, the 
Saha world, and the world of hell. Because the truth 1s one, all things 
wIll tend toward the truth sometime In the future and wIll contribute to 
creating a world of perfect harmony. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenfy-One 


Mười Thứ Phật Sự 


Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 27 và 33, có mười thứ Phật sự của 
chư Phật tam thế. Đại Bồ Tát làm cho chúng sanh được mười thứ viên 
mãn rồi, lại vì chúng sanh mà làm mười thứ Phật sự. Phật sự thứ nhất: 
Nếu có chúng sanh chuyên tâm nghĩ nhớ thời Phật hiện ra trước họ. 
Phật sự thứ nhì: Nếu có chúng sanh tâm chẳng điều thuận thời Phật vì 
họ mà thuyết pháp. Phật sự thứ ba: Nếu có chúng sanh hay sanh tịnh 
tín, thời Phật làm cho họ được vô lượng thiện căn. Phát sự thứ z: Nếu 
có chúng sanh hay nhập pháp vị, thời Phật đều hiện chứng, không pháp 
nào chẳng biết. Phật sự thứ năm: Giáo hóa chúng sanh không nhàm 
mỏi. Phật sự thứ sáu: Du hành các cõi Phật, qua lại vô ngại. Phật sự 
thứ bảy: Đại bị chẳng bỏ tất cả chúng sanh. Phật sự thứ tám: Hiện 
thân biến hóa hằng không đoạn tuyệt. Phật sự thứ Chín: Thần thông 
tự tại chưa từng thôi nghỉ. Phật sự thứ mười: An trụ pháp giới, hay 
khắp quán sát. 

Cũng theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 27 và 33, chư Phật có mười 
thứ Phật sự quảng đại, vô lượng vô biên, bất tư nghì, mà tất cả thế gian 
chư thiên và người không thể biết được. Thanh văn Độc giác cũng 
chẳng biết được, chỉ trừ thần lực của Như Lai: Phật sự quảng đại thứ 
nhứi: Chư Phật nơi tận hư không khắp pháp giới tất cả thế giới cung 
trời Đâu Suất đều hiện thọ sanh, tu hạnh Bồ Tát và làm Phật sự lớn 
trong vô lượng sắc tướng, vô lượng oai đức, vô lượng ánh sáng, vô 
lượng âm thanh, vô lượng ngôn từ, vô lượng tam muội, và vô lượng trí 
huệ. Cảnh giới sở hành nhiếp lấy tất cả trời, người, ma, phạm, sa môn, 
bà la môn, a-tu-la, vân vân, đại từ vô ngại, đại bị rốt ráo; bình đẳng lợi 
ích tất cả chúng sanh. Chư Phật luôn làm cho chúng sanh có khả năng 
sanh vào cõi trời hay cõi người; thanh tịnh các căn của họ; và điều tâm 
của họ. Có lúc chư Phật vì họ mà nói ba thừa sai khác. Cũng có lúc chư 
Phật vì họ mà chỉ nói viên mãn nhứt thừa; khắp đều tế độ cho họ ra 
khỏi sanh tử. Đại Phật sự quảng đại thứ nhì: Chư Phât từ cung trời 
Đâu Suất giáng trần vào thai mẹ. Chư Phật dùng tam muội rốt ráo 
quán pháp thọ sanh như huyễn, như hóa, như bóng, như hư không, như 
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ma. Chư Phật tùy sở thích mà thọ vô lượng vô ngại. Chư Phật nhập 
pháp vô tránh. Chư Phật ly dục thanh tịnh. Chư Phật thành tựu tạng 
diệu trang nghiêm quảng đại. Chư Phật thọ thân rốt sau; trụ nơi lầu các 
trang nghiêm mà làm Phật sự. Chư Phật dùng thần lực mà làm Phật sự; 
hoặc dùng chánh niệm mà làm Phật sự; hoặc hiện thần thông mà làm 
Phật sự; hoặc hiện trí nhựt mà làm Phật sự; hoặc hiện cảnh giới quảng 
đại của chư Phật mà làm Phật sự; hoặc hiện vô lượng quang minh của 
chư Phật mà làm Phật sự; hoặc nhập vô số tam muội quảng đại mà làm 
Phật sự; hoặc hiện từ tam muội mà làm Phật sự. Bấy giờ Đức Như Lai 
ở trong thai mẹ, vì muốn lợi ích tất cả thế gian nên hiện nhiều cách để 
làm Phật sự. Chư Phật hoặc hiện sơ sanh; hoặc hiện đồng tử; hoặc làm 
Thái tử; hoặc hiện xuất gia; hoặc thị hiện thành chánh đẳng chánh 
giác; hoặc thị hiện chuyển diệu pháp luân; hoặc thị hiện nhập đại Niết 
bàn. Như vậy đều dùng các thứ phương tiện ở nơi tất cả phương, tất cả 
lưới, tất cả vòng, tất cả hệ thống, tất cả thế giới mà làm Phật sự. Đại 
Phật sự quảng đại thứ ba: Chư Phật đã thanh tịnh tất cả thiện nghiệp, 
tất cả sanh trí đều đã sáng sạch. Chư Phật dùng sanh pháp mà dạy dỗ 
dẫn dắt quần mê, làm cho họ khai ngộ thực hành đủ các nghiệp lành. 
Chư Phật vì chúng sanh mà thị hiện đản sanh nơi vương cung. Chư Phật 
nơi những sắc dục cung điện hay kỹ nhạc đều đã xa la không tham 
nhiễm. Chư Phật thường quán các cõi rỗng không chẳng có thể tánh, 
tất cả đồ vui thích đều chẳng có thậtthường trì Phật tịnh giới rốt ráo 
viên mãn; hường quán những thê thiếp và kẻ hầu người hạ nơi nội 
cung mà sanh lòng đại bi; quán chúng sanh hư vọng chẳng thật mà 
sanh lòng đại từ; quán các thế gian không một gì là đáng thích mà sanh 
lòng đại hỷ. Với tất cả pháp tâm được tự tại mà sanh lòng đại xả; đủ 
Phật công đức hiện sanh pháp giới, thân tướng viên mãn, quyến thuộc 
thanh tịnh, mà đối với tất cả không nhiễm trước; dùng âm thanh tùy 
loại mà vì chúng diễn thuyết, cho họ sanh lòng nhàm lìa pháp thế, như 
chỗ sở hành thị hiện đắc quả. Chư Phật lại dùng phương tiện tùy nghi 
giáo hóa; kẻ chưa thành thục thời làm cho thành thục; kẻ đã thành 
thục, thời làm cho họ được giải thoát. Vì họ mà làm Phật sự cho họ 
chẳng thối chuyển. Lại dùng tâm từ bi quảng đại hằng vì chúng sanh 
mà thuyết pháp, lại vì họ mà thị hiện ba thứ tự tại, khiến họ khai ngộ 
được tâm thanh tịnh. Dầu ở nội cung mọi người đều thấy, mà vẫn ở 
trong tất cả các thế giới làm Phật sự. Dùng đại trí huệ, dùng đại tĩnh 
tấn thị hiện những Phật thần thông vô ngại vô tận. Chư Phật hằng trụ 
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nơi ba thứ nghiệp phương tiện thiện xảo là thân nghiệp rốt ráo thanh 
tịnh, ngữ nghiệp theo trí huệ mà phát ra, ý nghiệp thậm thâm vô ngại. 
Dùng phương tiện nầy để lợi ích chúng sanh. Đại Phật sự quảng đại 
thứ tu: Chư Phật thị hiện ở những cung điện trang nghiêm, quán sát 
nhàm lìa bổ mà xuất gia, muốn cho chúng sanh biết rõ thế pháp đều là 
vọng tưởng vô thường hư hoại, rất nhàm lìa chẳng nhiễm trước, dứt hẳn 
phiền não tham ái, tu hạnh thanh tịnh lợi ích chúng sanh. Đương lúc 
xuất gia bỏ oai nghi thế tục, trụ trong pháp vô tránh, đầy đủ bổn 
nguyện vô lượng công đức. Thường dùng ánh sáng đại trí dẹp tan bóng 
tối si mê của thế gian. Làm phước điển vô thượng cho các thế gian. 
Thường vì chúng sanh mà tán thán công đức của Phật, cho họ ở nơi 
Phật gieo trồng những cội lành. Dùng mắt trí huệ thấy nghĩa chơn thật. 
Lại vì chúng sanh mà khen nói công đức xuất gia thanh tịnh không lỗi. 
Vĩnh viễn được xuất ly, mãi mãi làm tràng cao trí huệ cho thế gian. 
Đại Phật sự quảng đại thứ năm: Chư Phật nhứt thiết trí, nơi vô lượng 
pháp đều đã thấy biết, dưới cội Bồ Đề thành Chánh đẳng Chánh giác, 
hàng phục ma quân. Thân Phật sung mãn tất cả thế giới; thần lực chỗ 
làm của chư Phật là vô biên vô tận. Chư Phật nơi nhứt thiết trí đúng 
nghĩa sở hành đều được tự tại. Các Ngài tu các công đức đều đã viên 
mãn. Tòa Bồ Để của Phật đầy đủ trang nghiêm cùng khắp mười 
phương tất cả thế giới. Phật ngôi trên tòa này chuyển diệu pháp luân; 
giảng nói tất cả những hạnh nguyện của Bồ Tát; khai thị vô lượng Phật 
cảnh giới cho chư Bồ Tát đều được ngộ nhập. Chư Phật tu hành những 
diệu hạnh thanh tịnh. Chư Phật lại hay giáo hóa tất cả chúng sanh 
khiến họ gieo căn lành; khiến họ được sanh trong đất bình đẳng của 
Như Lai; khiến họ trụ nơi vô biên diệu hạnh của chư Bồ Tát; khiến họ 
được thành tựu công đức tối thắng. Làm Phật sự theo những sự biết rõ 
sau: biết rõ tất cả thế giới, biết rõ tất cả chúng sanh, biết rõ tất cả cõi 
Phật, biết rõ tất cả các pháp, biết rõ tất cả Bồ Tát, biết rõ tất cả giáo 
pháp, biết rõ tất cả tam thế, biết rõ tất cả điều phục. Biết rõ tất cả thần 
biến, biết rõ tất cả tâm sở thích của chúng sanh nên khéo làm Phật sự. 
Đại Phật sự quảng đại thứ sáu: Chư Phật chuyển bất thối Pháp luân, 
vì làm cho chư Bồ Tát chẳng thối chuyển. Chư Phật chuyển vô lượng 
pháp luân, vì làm cho tất cả thế gian đều biết rõ. Chư Phật chuyển khai 
ngộ pháp luân, vì có thể làm đại vô úy sư tử hống. Chư Phật chuyển 
nhứt thiết pháp trí tạng pháp luân, vì khai cửa pháp tạng trừ ám 
chướng. Chư Phật chuyển vô ngại pháp luân, vì đồng với hư không. 
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Chư Phật chuyển vô trước pháp luân, vì quán tất cả pháp chẳng có 
chẳng không. Chư Phật chuyển chiếu thế pháp luân, vì làm cho tất cả 
chúng sanh được tịnh pháp nhãn. Chư Phật chuyển khai thị nhứt thiết 
trí pháp luân, vì cùng khắp tất cả tam thế. Chư Phật chuyển tất cả Phật 
đồng nhứt pháp luân, vì tất cả Phật pháp chẳng trái nhau. Tất cả chư 
Phật dùng vô lượng vô số trăm ngàn ức na do tha pháp luân như vậy, 
tùy theo tâm hành sai biệt của các chúng sanh mà làm Phật sự chẳng 
thể nghĩ bàn. Đại Phật sự quảng đại thứ bảy: Tất cả chư Phật vào nơi 
tất cả những vương đô thành ấp, vì những chúng sanh mà làm Phật sự. 
Đó là đô ấp của nhơn vương, đô ấp của Thiên vương, đô ấp của Long 
vương, đô ấp của Ma vương, đô ấp của Càn Thát Bà vương, đô vương, 
đô ấp của Tỳ-xá Xà vương, đô ấp của La-hầu-la-già vương, đô ấp của 
La-sát vương, đô ấp của tất cả chư vương như vậy. Lúc Phật vào cửa 
thành thời đại địa chấn động, quang minh chiếu khắp; người đui được 
thấy; kẻ điếc được nghe; kẻ điên cuồng được tỉnh; kẻ nghèo khổ thiếu 
thốn được ấm no hạnh phúc. Tất cả những đồ trang sức, hoặc đeo hoặc 
chẳng đeo, đều tự phát diệu âm, ai nghe cũng đều vui mừng cả. Chư 
Phật sắc thân thanh tịnh khiến người thấy không sanh nhàm chán. Chư 
Phật hay vì chúng sanh mà làm Phật sự: hoặc đoái ngó, hoặc quán sát, 
hoặc co duỗi, hoặc đi, đứng, ngồi, nằm; hoặc nín hoặc nói; hoặc hiện 
thần thông: hoặc thuyết pháp; hoặc dạy bảo. Tất cả như vậy đều vì 
chúng sanh mà làm Phật sự. Chư Phật khắp ở vô số thế giới trong biển 
tâm sở thích của các loài chúng sanh mà khuyên họ niệm Phật; thường 
siêng quán sát và gieo trồng những căn lành; tu hạnh Bồ Tát; khen 
Phật sắc tướng vi diệu đệ nhứt, tất cả chúng sanh đều khó gặp gỡ. Nếu 
ai thấy được Phật mà sanh lòng kính tin thời phát khởi vô lượng pháp 
lành, chứa Phật công đức đều khắp thanh tịnh; khen ngợi Phật công 
đức như vậy rồi thời phân thân qua khắp mười phương thế giới khiến 
các chúng sanh đều được chiêm ngưỡng phụng thờ; tư duy quán sát về 
chư Phật; cung kính cúng dường; trồng thiện căn để được chư Phật 
hoan hỷ; thêm lớn Phật chủng để tất cả chúng sanh đều được thành 
Phật. Dùng những hạnh nầy mà làm Phật sự: hoặc vì chúng sanh mà 
thị hiện sắc thân; hoặc phát diệu âm; hoặc chỉ vi tiếu; khiến cho chúng 
sanh kính tin, cúi đầu đảnh lễ, ca ngợi khen tặng, thăm viếng hỏi thăm, 
dùng tất cả những thứ nầy mà làm Phật sự. Chư Phật dùng vô lượng vô 
số bất khả thuyết bất khả tư nghì những Phật sự như vậy, ở trong tất cả 
thế giới tùy tâm chúng sanh sở thích , dùng sức bổn nguyện, sức đại từ 
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bi, sức nhứt thiết trí, phương tiện giáo hóa đều làm cho họ được điều 
phục. Đại Phật sự quảng đại thứ tám: Tất cả chư Phật có thể làm Phật 
sự: Hoặc nơi rừng rậm. Hoặc ở chỗ tịch tịnh. Hoặc ở chỗ của Phật mà 
làm Phật sự. Hoặc trụ trong tam muội mà làm Phật sự. Hoặc ở một 
mình nơi vườn rừng mà làm Phật sự. Hoặc ẩn thân chẳng hiện mà làm 
Phật sự. Hoặc trụ nơi trí thậm thâm mà làm Phật sự. Hoặc trụ nơi cảnh 
giới vô tỷ của chư Phật mà làm Phật sự. Hoặc trụ những thân hành bất 
khả kiến, tùy tâm sở thích sở nguyện của chúng sanh phương tiện giáo 
hóa không thôi nghỉ mà làm Phật sự. Hoặc dùng thân Trời cầu nhứt 
thiết trí mà làm Phật sự. Hoặc dùng thân rồng, dạ-xoa, a-tu-la, ca-lâu- 
la, xà vương, nhẫn đến thân người mà làm Phật sự. Hoặc dùng thân 
Thanh Văn, Duyên Giác, thân Bồ Tát cầu nhứt thiết trí mà làm Phật 
sự. Hoặc nói một Phật hoặc nói nhiều Phật mà làm Phật sự. Hoặc nói 
chư Bồ Tát tất cả hạnh tất cả nguyện làm một hạnh nguyện mà làm 
Phật sự. Hoặc nói cảnh giới Phật là cảnh giới thế gian mà làm Phật sự. 
Hoặc nói cảnh giới thế gian là cảnh giới Phật mà làm Phật sự. Hoặc 
nói cảnh giới Phật chẳng phải là cảnh giới mà làm Phật sự. Hoặc trụ 
một ngày, hoặc trụ một đêm, hoặc trụ nửa tháng, hoặc trụ một tháng, 
hoặc trụ một năm, nhẫn đến trụ bất khả thuyết kiếp vì các chúng sanh 
mà làm Phật sự. Đại Phật sự quảng đại thứ chín: Chư Phật là tạng 
sanh ra thiện căn thanh tịnh, làm cho các chúng sanh ở trong Phật pháp 
sanh tín giải thanh tịnh, các căn điều phục la hẳn thế gian. Chư Phật 
làm cho chư Bồ Tát ở nơi đạo Bồ Đề đủ sáng trí huệ chẳng do tha ngộ. 
Hoặc có lúc chư Phật hiện Niết bàn mà làm Phật sự. Hoặc nói Phật 
thân mà làm Phật sự. Hoặc hiện thế gian thảy đều vô thường mà làm 
Phật sự. Hoặc nói những công đức đã làm xong mà làm Phật sự. Hoặc 
nói dứt hẳn những căn bổn mà làm Phật sự. Hoặc khiến chúng sanh 
nhàm rời thế gian tùy thuận tâm Phật mà làm Phật sự. Hoặc nói thọ 
mạng trọn về nơi hết mà làm Phật sự. Hoặc nói thế gian không một 
việc đáng vui mà làm Phật sự. Hoặc vì tuyên nói tận vị lai thế cúng 
dường chư Phật mà làm Phật sự. Hoặc nói chư Phật chuyển tịnh Pháp 
luân khiến người được nghe rất vui mừng mà làm Phật sự. Hoặc vì 
tuyên nói cảnh giới của chư Phật khiến họ phát tâm tu hành mà làm 
Phật sự. Hoặc vì tuyên nói niệm Phật tam muội, khiến họ phát tâm 
thường thích thấy Phật mà làm Phật sự. Hoặc vì tuyên nói các căn 
thanh tịnh, siêng cầu Phật đạo tâm không lười trễ mà làm Phật sự. 
Hoặc chỉ tất cả cõi Phật, quán sát những cảnh giới các loại nhơn duyên 
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mà làm Phật sự. Hoặc nhiếp tất cả những thân chúng sanh đều làm 
thân Phật, làm cho những chúng sanh lười biếng buông lung đều an trụ 
nơi cấm giới thanh tịnh của Như Lai mà làm Phật sự. Đại Phật sự 
quảng đại thứ mười: Chư Phật lúc nhập Niết bàn, vô lượng chúng sanh 
rất lo khổ kêu gào khóc than, nhìn nhau mà nói rằng: “Đức Như Lai có 
đại từ đại bi, thương xót lợi ích của tất cả thế gian, làm nơi cứu, làm 
chỗ về nương cho các chúng sanh. Rất khó gặp Đức Như Lai xuất thế. 
Phước điển vô thượng nay đã mất hẳn. Chư Phật dùng việc như vậy 
làm cho chúng sanh mến tiếc buồn khóc mà làm Phật sự. Lại vì hóa 
độ tất cả trời người và thiên long bát bộ, nên tùy theo sở thích ý muốn 
của họ, mà nát thân Phật thành ngọc xá lợi vô lượng vô số bất tư nghì, 
khiến các chúng sanh phát lòng tin thanh tịnh, cung kính tôn trọng, 
hoan hỷ cúng dường, tu các công đức đầy đủ viên mãn, xây lại tháp rồi 
đem các thứ trang nghiêm đặt trong cung điện của Trời người, bát bộ 
thiên long để cúng dường. Răng, móng, và tóc của Phật cũng đều dựng 
tháp cúng dường, làm cho người thấy đều phát tâm niệm Phật, niệm 
Pháp niệm Tăng, tin mến không thôi, thành kính tôn trọng, cúng dường 
khắp mọi nơi, tu các công đức. Do những công đức nầy chúng sanh có 
thể sanh vào cõi Trời hay trong nhơn gian; dòng họ tôn quí, tài sản đủ 
đầy, quyến thuộc thanh tịnh, chẳắng đọa ác đạo, thường sanh thiện đạo; 
thường được thấy Phật đủ những pháp lành; chóng được xuất ly ba cõi. 
Đều tùy sở nguyện được chứng quả nơi thừa mà họ đã tu; đối với chư 
Phật thời biết ân và báo ân; trọn làm chỗ quy-y cho thế gian. Chư Phật 
dầu nhập đại Niết bàn, vẫn làm phước điền thanh tịnh bất tư nghì cho 
chúng sanh, là phước điển tối thượng công đức vô tận, làm cho chúng 
sanh đầy đủ thiện căn phước đức viên mãn. 


Ten Kinds oƒ Buddha-Work for Senfient Beings 


According to The Flower Adornment Sura, Chapters 27 and 33, 
there are ten kinds of Buddha-work In all worlds in all times of the 
Buddhas. When Great Enlightening Beings have caused sentient beings 
to afttain these ten kinds of fulfillment, they also perform ten kinds of 
Buddha-work for sentient beings. The first kind oƒ Buddha-work: IÝ 
there are sentient beings who think of them single-mindedly, the 
Buddhas appear before them. The second kinmd oƒ Buddha-work: IÝ 
there are sentient beings whose minds are unruly, they explain the 
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Teaching to them. The third kind oƒ Buddha-work: TÝ there are sentient 
beings able to develop pure faith, they will surely cause them to 
acquire Immeasurable roots of goodness. The ƒourth kind oƒ Buddha- 
work: If there are sentient beings able to enter the ranks of truth, they 
will appear to testlfy to 1t, so that they know all. The fƒfth kimd oƒ 
Buddha-work: They teach and Influence sentient beings tirelessly. The 
sixth kimd oƒ Buddha-work: They travel to all Buddha-lands, coming 
and going without impediment. The seventh kind oƒ Buddha-work: 
With great compassion, they do not abandon sentlent beings. The 
cighth kind oƒ Buddha-work: They mamfest transfigured emanation 
bodies, coming forever. The nỉnth kinmd oƒ Buddha-work: The1r 
©xercise of spiritual powers 1s ceaseless. The fenth kind oƒ Buddha- 
work: They abide 1n the cosmos of reality, able to observe everywhere. 

Also according to The Flower Adornment Sura, Chapters 27 and 
33, there are other ten kinds of great Buddha-work, mmeasurable, 
boundless, Inconceivable, which isunknowable to all celestial and 
human worldlings, unknowable even to the past, future and present 
Buddhist disciples and self-enlightened ones, except by the spiritual 
power of the Buddhas. The first greqf Buddha-work: All Buddhas 
appear to be born In the heavens of contentment in all worlds 
throughout the cosmos, carrying out enlightening practices and 
performing great Buddha-works In the sphere of operation of Infinite 
forms, Infinite powers, Infimte ligh(s, Infimte sounds, Iniimte verbal 
©xpresslons, Infinite concentration, and infinite knowledge. Taking In 
all celestials, humans, demons, monks, priests, titans, and so on their 
great kindness uninhibited, their great compassion ultimate; impartially 
aiding and benefiting all living beings. Buddhas always enable beings 
to be born In heaven or in the human realm; purifying theIr senses; 
turning their mind. Sometimes Buddhas explain three different vehicles 
of salvation for them. Sometimes also explain the complete full unitary 
vehicle for them; save and liberate all, enable them to get out of birth 
and death. The second greaf Buddha-work: AIL Buddhas descend 
spiritually from the heaven of contentment Into the motherˆs womb. By 
means of ultimate concenfration Buddhas observe the phenomenon of 
taking on life as like an illusion, like a phantom, like a reflection, like 
space, like mirage. Buddhas take on life however they wish, without 
bound, without hindrance. Buddhas enter the state of nonconfention. 
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Buddhas develop knowledge without attachment; free from desire, 
clear and pure. Buddhas develop a vast treasury of wondrous 
adornments. Buddhas take on their final embodiment; live 1n a great 
Jewel-adorned mansion and perform Buddha-work. They may do 
Buddha-work by spirtual powers; or by ripht recollection; or by 
showing miracles; or by manifesting the sun of knowledge; or by 
revealing the enormous spheres of Buddhahood; or by showing the 
Immeasurable lights of the Buddhas; or by entering countless great 
concenftratlons; or by manifesting emergence from concentration. The 
Buddhas, at that time, In the mother's womb, wishing to benefit all 
worldlings, show all kinds of appearances to do Buddha-work. They 
may appear to be born; or appear as children; or appear as princes; Or 
appear as leaving home; or they may show the appearance of attaining 
true enlightenment; or show the appearance of turning the wheel of the 
Teaching; or show the appearance of entering final extinction. In this 
way, all of them, by various means, perform Buddha-work mm all 
regions, all networks, all circles, all systems, In all worlds. The £hird 
great Buddha-work: All good works of all Buddhas are already pure, 
and their knowledge of all life 1s clear and Iimmaculate. So by birth 
they lead and guide the deluded, causing them to open up In 
understanding and practice all that Is good. For the sake of sentient 
beings they appear to be born in a royal palace. All Buddhas have 
already abandoned all materialistic desires for palaces and pleasures; 
they have no craving or obsession. Buddhas always reflect upon the 
emptiness and essencelessness of all existenfs, that all comforts and 
delights are not truly real; keeping the pure precepts of Buddhas, 
ultmately fulfilling them; observing the palace ladies and attendants, 
they develop great compassion; observing that all sentlent beings are 
unreal, they develop great kindness; observing that there 1s nothing 
enJoyable in the world, they develop great Joy. Their minds gaining 
Íreedom In the midst of all things, they develop great relinguishmert; 
Iimbued with the qualities of Buddhahood, they manifest birth in the 
phenomenal realm, their physical features perfect, their associates 
pure, yet they have no attachment to anything; with voices adapting to 
types, they explain the truth to the masses, causing them to become 
disillusioned with worldly things; they point out to them the results of 
what they are doing. Also they use expedient means to teach In accord 
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with needs, causing the Immature to develop maturity, causing the 
mature to attain liberation. Doing Buddha-work for them to cause them 
not fo regress. Also by virtue of heart of universal love and compassion 
they continually explain all kinds of principles to sentient beings and 
also manifest the powers of diagnosis, prescrIption and occult influence 
for them, to enable them to awaken to attain purity of mind. Though the 
Buddhas be In the Inner palace, seen by all the people, yet they are 
performing Buddha-work in all worlds. By means of great knowledge 
and energy they manifest the various powers of Buddhas, unhindered, 
inexhaustible. Buddhas always continue three kinds of skillful 
expedient action: their physical activity 1s ultimately pure, their verbal 
actIivify Is always carrled out In accord with knowledge, and theIr 
mental activity 1s exceedingly profound and has no blockage or 
inhibition; by these means they benefit living beings. The ƒourth greaf 
Buddhawork: AI Buddhas show analytx examinaion and 
disenchantment while living in a palace of all kinds of adornments, 
thereupon giving 1t up and leaving home, wishing to let sentient beings 
realize that things of the world are all illusions, Impermanent, and 
perishable, and become deeply disilusioned, avoid creating 
attachments, forever cut off the affliction of worldly craving, cultIivate 
pur1fying practices, and benefit living beings. When the Buddhas leave 
home, they give up convenftional manners, abide 1n nonconfention, and 
fulfill the immeasurable virtues of their fundamental vow. By the light 
of great knowledge they destroy the darkness of delusion of the world. 
Become unexcelled fields of blessings for all beings. They always 
extol the virtues of Buddhas for the benefit of sentient beings, causing 
them to plant roots of goodness with the Buddhas. They see truth with 
the eye of wisdom. They also extol renunciation for the benefit of 
senftlent beings, 1ts purity and blamelessness. They are eternally 
emancipated and are forever lofty paragons of wIsdom for the world. 
The th great Buddha-work: AIl Buddhas have omnisclence and 
already know and see Infinite realities. Attaining perfect enliphtenment 
under the Tree of Enliphtenment, vanquishing all demons. TheIr 
maJesty supreme, their bodies fill all worlds; their deeds of spiritual 
power are boundless and inexhaustible. They attain mastery of all 
meaninøs In the sphere of omnisclence. They have cultivated virtues to 
consummation. Their seats of enlightenment are fully adorned and 
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pervade all worlds in the ten directions. The Buddhas sit on them and 
turn the wheel of the sublime Teaching; explaining all the undertakings 
of enlipghtening beings; revealing the Infinite realms of the Buddhas 
causing the Enlightening Beings to awaken to and enter to them. They 
carry out all kinds of pure practices. They are able to direct and guide 
all living beings cause them to plant roots of goodness; cause them to 
be born in the ground of equality of The Enlightened; cause them to 
confinue In the boundless good practices of Enlightening Beings; cause 
them to develop all the most excellent qualities. To Perform Buddha- 
work based on the following: The Buddhas know perfectly all worlds, 
all beings, all Buddha-lands, all phenomena, all Enlightening Beings, 
all teachings, all pasts-presents-futures, all disciplines, all mystic 
transformations. The Inclinations of all sentient beings` minds, and 
based on this knowledge perform Buddha-work. The sixth greaf 
Buddha-work: All Buddhas tunn the 1rreversible wheel of the 
Teaching, to cause the Enlightening Beings not to backslide. They turn 
the Iimmeasurable wheel of the Teaching to cause all worldlings to 
know. They turn the wheel of the Teaching, awakening all, because 
they can fearlessly roar the lion's roar. They turn the wheel of the 
Teaching, which 1s a treasury of knowledge of all truths, to open the 
door of the treasury of truth and remove the obstacle of obscurity. They 
turn the unobstructed wheel of the Teaching, being equal to space. 
They turn the wheel of Teaching of non-attachment, because they see 
that all things are neither existenf nor nonexistent. They turn the world- 
1lluminating wheel of Teaching, to cause all sentient beings fo purIfy 
therr vision of reality. They turn the wheel of teaching revealing all 
knowledge, pervading all things In all times. They turn the wheel of 
Teaching, which 1s the same one of all Buddhas because all Buddha 
teachings are not mutually opposed or contradictory. All Buddhas, by 
means of measureless, countless hundreds of thousands of millions of 
billons of such wheels of Teaching, perform Buddha-work 
inconceivably according to the differences In mental patterns of 
sentlent beings. The seventh greaf Buddha-work: All Buddhas enter 
Iinto all capital ciies and perform Buddha-work for the beings. These 
capItals are Human capitals, Celestial capitals, CapItals of wafter spIr1ts, 
capital of the Monster, capital of the Cherubium, capital of the Titans, 
capital of the Birds, capital of the Hongoblins, capital of the Serpents, 
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capital of the Goblins, capital of the Demons, and so on. When they 
enter the gates of the city, the Earth trembles, light shines everywhere; 
the blind gain vision; the deaf are able to hear; the Insane regain their 
sanity; the naked are clothed, the troubled and suffering all gain peace 
and happiness. All musical Instruments spontaneously play, all 
adornmentfs, used or not, emit marvelous sounds that delight all 
hearers. The Buddhas'h physical forms are pure and clean, fully 
endowed with the marks and refinements of greatness, so that none 
ever tire of seeing them. They are able to do Buddha-work for the 
benefit of sentient beings: whether looking, examining, sfretching; 
walking or standing still, sitting or reclining; silent or speaking; whether 
manifesting occult powers; or explainng priciIples; or gIving 
Iinstructions. In all these, they are performing Buddha-work for the 
benefit of sentient beings. All Buddhas, in all the countless worlds, 1n 
the midst of the oceans of mental Inclinations of all kinds of sentient 
beings urge them to remembrance the Buddhas; always diligently 
considering and planting roots of goodness; cultivating the practices of 
Enliphtening Beings; praising the subtlety and supremacy of the 
Buddhas' appearance, which 1s hard for any living being to get to meet. 
If beings see Buddhas and are Inspired with faith, when they produced 
all the Immeasurable good qualitiles and amass the virtues of Buddhas, 
all pure. Thus, having extolled the virtues of Buddhas, they multiply 
therr bodies to go to all worlds in the ten directions to let the sentient 
beings behold them; meditate on them and contemplate them; attend 
and serve them; plant roots of øoodness, gain the good graces of the 
Buddhas; Increase the family of Buddhas, all beings certain to attain 
Buddhahood. By these actions, they perform Buddha-work: sometimes 
manifestng physical bodies for sentient beings; sometimes making 
sublime utterances; sometimes Just smiling; causing them to believe, 
honor, praise, and behave courteously. All Buddhas, by means of 
1nnumerable, untold, inconceivable such Buddha-works of all kinds, in 
all worlds, according to the Inclinations of sentient beings” minds, teach 
them expediently, by the power of their original vows, the power of 
great love and compassion, and the power of omniscience, causing 
them all to be civilized. The eighth great Buddha-work: All Buddhas 
may do Buddha-work: While dwelling In forest retreats. Or In quiet 
places, or in desolate places. Or in Buddhas" dwelling place. Or they 
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may do Buddha-work while In samadhi. Or while alone In a grove. Or 
while concealing themselves from views. Or while abiding In 
knowledge of the ultimate profundity. Or while dwelling in the 
incomparable realm of the Buddhas. Or they may do Buddha-work 
while carrying on various Imperceptible physical actions, adapting to 
senfient beings” mentalities, predilections, and understandings to teach 
them as 1s expedient, without cease. Or they may do Buddha-work 
seeking omniscience 1n the form of celestial beings. Or they may do 
Buddha-work seeking omniscience 1n the form of water spirits, øoblins, 
cherubim, titans, birds, serpents, humans, subhumans, and so on. They 
may do Buddha-work by seeking omnisclence 1n the form of LIsteners, 
Solitary IHuminates, or Enlightening Beings. Sometimes, they do 
Buddha-work sayIng there 1s one Buddha, sometimes saying there are 
many Buddhas. Sometimes they do Buddha-work saying pracfices and 
all vows of Enlightening Beings are one pracfice and vow; sometIimes 
they do Buddha-work saying one practice and vow of Enlightening 
BeIngs are Infinite pracftices and vows. Sometimes they do Buddha- 
work saying the realm of Buddhahood 1s the world. Sometimes they do 
Buddha-work saying the world 1s the realm of Buddhahood. Sometimes 
they do Buddha-work saying the realm of Buddhahood 1s not the world. 
Sometimes they remann for a day, or a night, or a fortnight, or a month, 
or a year, or up to untold eons to do Buddha-work for the benefit of 
sentient beings. The ninth great Buddha-work: All Buddhas are mines 
that produce pure roots of goodness, causing sentient beings to 
engender pure faith and resolution in the Buddha-teachings, so thetr 
faculties are tamed and they forever detach from the world. They 
cause Enlightening Beings to be full of knowledge, wisdom and clarity 
1n regard to the way of enlightenment and not depend on another for 
understanding. Sometimes they do Buddha-work manifesting nirvana. 
Sometimes they do Buddha-work showing the evanescence of all in the 
world. Sometimes they do Buddha-work explaining the Buddha-bodies. 
Sometimes they do the Buddha-work explaining the flawless 
fulfillment of virtuous qualiies. Sometimes they do Buddha-work 
explainng the extirpation of the roots of all existences. Sometimes 
they do Buddha-work causing sentlent beings to turn away from the 
world to follow the Buddha-mind. Sometimes they do the Buddha-work 
explaining the Inevitable ending of life. Sometimes they do Buddha- 
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work explainng that there ¡is nothing enjoyable in the world. 
Sometimes they do Buddha-work preaching the eternal service of 
Buddhas. Sometimes they do Buddha-work explaining the Buddhas" 
turning of the wheel of pure Teaching, causing the hearers to become 
very Jjoyful. Sometimes they do Buddha-work expounding the sphere of 
Buddhahood, Inspiring people to culivate spirtual practices. 
Sometimes they do Buddha-work expounding concentraton and 
remembrance of Buddha, Iinspiring people to always delight in visions 
of Buddha. Sometimes they do Buddha-work expounding the 
purIfication of the senses, dilipent search for the Buddha Way with 
unflagsing spirit. Sometimes they do Buddha-work visiting all Buddha- 
lands and observing the varlous causes and conditions of therr 
environments. Sometimes they do Buddha-work uniting all bodies of 
living beings into a Buddha-body, causing all lazy and self-indulgent 
senfient beings to abide by the pure precepts of The Enlightened. The 
tenth great Buddha-work: When Buddhas enter extinction, countless 
senfilent beings mourn and weep, looking at each other In great grief 
and distress, they say, “The Buddha had great sympathy and 
compassion, mercifully aiding all worldly beings, a savior and a refuge 
for all living creatures. The emergence of a Buddha 1s difficult to 
encounter, an unexcelled field of blessinss, and now the Buddha has 
passed away forever.” Thus they use this to cause sentient beings to 
mourn and miss the Buddha, thereby doing Buddha-work. Also in order 
to transform and liberate all celestials, humans, spirits, goblins, titans, 
cherubim, and so on, according to their desires, they pulverize theIr 
own bodies to make countless relics, to cause sentient beings to 
develop faith, honor, respect, and Joyfully reverence them, and 
cultivate virtues to complete fulfilliment. They also build monuments, 
variously adorned, in the abodes of all kinds of creatures, for religIous 
services; their teeth, naIls, and harr are all used to make monumens, to 
cause those who see them to remember the Buddha, the Teaching, and 
the Communrty, to believe with unswerving faith, sincerely respect and 
honor them, and make offerings to them wherever they are, and 
cultivate virtues so that by this merit they may be born in heaven or 
among humans or of noble and properous families, with ample 
DIOp€rfy, pure retinues, not enfer Into evil ways; always enter Into 
wholesome ways; always get to see Buddhas, fulfill pure ways; quickly 
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affain emancIpation from the three realms of existence. Each attain the 
fruit of their own vehicle according to theIr aspiratlon; recognize and 
requite their debt to Buddhas; forever be a reliance for the world. 
Thouph the Buddhas be extinct, they are still inconceivable pure fields 
of blessings for living beings, with innexhaustible virtues, supreme fields 
of blessings, causing sentient beings roots of goodness to be complete 
and therr virtue to be fully developed. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Mười Tướng Thân Như Lai 


Như Lai theo nghĩa đen là như đến, hay như thế, chỉ trạng thái giác 
ngộ. Như Lai có thể được hiểu là “Giác ngộ như thế tôi đến” và dùng 
chung cho tất cả các Phật hơn là riêng cho Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Người đã giác ngộ toàn hảo cao nhất (samyak-sambuddha). Bậc Như 
Lai siêu việt lên trên tất cả đa nguyên tánh và phạm trù của tư tưởng, 
có thể coi là không phải vĩnh hằng mà cũng không phải là phi vĩnh 
hằng. Ngài là bậc không thể truy tầm dấu tích. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, Như Lai thanh tịnh thiện hành về thân. Như Lai không có 
ác hạnh về thân mà Như Lai phải gìn giữ. Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 37, Như Lai Xuất Hiện, chư Bồ Tát thấy mười tướng thân Như 
Lai Chánh Đẳng Chánh Giác ở tất cả các xứ. Tướng Thân Thứ Nhất 
của Như Lai: Đại Bồ Tát phải ở vô lượng xứ mà thấy thân Như Lai. Vì 
chư đại Bồ Tát chẳng nên ở một pháp, một sự, một quốc độ, một chúng 
sanh mà thấy Như Lai. Phải khắp tất cả nơi thấy Như Lai. Ví như hư 
không đến khắp tất cả chỗ sắc phi sắc, chẳng phải đến, chẳng phải 
chẳng đến. Vì hư không chẳng có thân. Cũng vậy, thân Như Lai khắp 
tất cả chỗ, khắp tất chúng sanh, khắp tất cả pháp, khắp tất cả quốc độ, 
chẳng phải đến, chẳng phải chẳng đến. Vì thân Như Lai là không có 
thân. Vì chúng sanh mà thị hiện thân Phật. Tướng Thân Thứ Hai của 
Như Lai: Ví như hư không rộng rãi chẳng phải sắc mà hay hiển hiện 
tất cả sắc. Nhưng hư không kia không có phân biệt cũng không hý 
luận. Thân của Như Lai cũng vậy, vì do trí quang minh khắp chiếu 
sáng làm cho tất cả chúng sanh, thế gian, xuất thế gian, các nghiệp 
thiện căn đều được thành tựu. Nhưng thân Như Lai không có phân biệt 
cũng không hý luận. Vì từ xưa đến nay, tất cả chấp trước, tất cả hý 
luận đều đã dứt hẳn. Tướng Thân Thứ Ba của Như Lai: Ví như mặt 
nhựt mọc lên, vô lượng chúng sanh ở châu Diêm Phù Đề đều được lợi 
ích. Những là phá tối làm sáng, biến ướt thành khô, sanh trưởng cỏ 
câ y, thành thục lúa mạ, chói suốt hư không, hoa sen nở xòe, người đi 
thấy đường, kể ở nhà xong công việc. Vì mặt nhựt khắp phóng vô 
lượng quang minh. Như Lai trí nhựt cũng như vậy, dùng vô lượng sự 
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khắp lợi chúng sanh. Những là diệt ác sanh lành, phá ngu làm trí, đại 
từ cứu hộ, đại bi độ thoát, làm cho họ tăng trưởng căn lực, giác phần, 
khiến họ sanh lòng tin sâu chắc, bồ lìa tâm ô trược, khiến kẻ thấy nghe 
chẳng hư nhân quả, khiến được thiên nhãn thấy chỗ thọ sanh sau khi 
chết, khiến tâm vô ngại chẳng hư căn lành, khiến trí tổ sáng mau nở 
giác hoa, khiến họ phát tâm thành tựu bổn hạnh. Vì thân mặt nhựt trí 
huệ quảng đại của Như Lai phóng vô lượng quang minh chiếu sáng 
khắp nơi. Tướng Thân Thứ Tư của Như Lai: Ví như mặt nhựt mọc 
lên, trước hết chiếu những núi lớn như núi Tu Di vân vân, kế chiếu hắc 
sơn, kế chiếu cao nguyên, sau rốt chiếu khắp đại địa. Mặt nhựt chẳng 
nghĩ rằng ta trước chiếu nơi đây rồi sau chiếu nơi kia. Chỉ do núi và 
mặt đất có cao và thấp, nên chiếu có trước và sau. Đức Như Lai Chánh 
Đẳng Chánh Giác lại cũng như vậy. Ngài thành tựu vô biên pháp giới 
trí luân, thường phóng vô ngại trí huệ quang minh. Trước chiếu chư đại 
Bồ Tát, kế chiếu Duyên Giác, kế chiếu Thanh Văn, kế chiếu chúng 
sanh có thiện căn quyết định, tùy theo tâm khí của họ mà thị hiện trí 
quảng đại, sau rốt chiếu khắp tất cả chúng sanh, nhẫn đến kẻ tà định 
cũng chiếu đến làm nhơn duyên lợi ích thuở vị lai khiến họ được thành 
thục. Nhưng Đức Như Lai đại trí nhựt quang chẳng nghĩ rằng ta phải 
chiếu Bồ Tát đại hạnh, nhẫn đến sau rốt sẽ chiếu tà định chúng sanh. 
Hỉ phóng trí quang bình đẳng chiếu khắp, vô ngại, vô chướng, vô phân 
biệt. Ví như mặt nhựt mặt nguyệt tùy thời xuất hiện, núi lớn, hang tối 
chiếu khắp không riêng tư. Như trí huệ lại cũng như vậy, chiếu khắp 
tất cả không có phân biệt. Tùy theo chúng sanh căn khí sở thích không 
đồng mà trí huệ quang minh có nhiều thứ khác nhau. Tướng Thân Thứ 
Năm của Đức Như Lai: Ví như mặt nhựt mọc lên, những kẻ sanh manh 
vì không nhãn căn nên trọn không thấy. Dầu không thấy, nhưng vẫn 
được ánh sáng mặt nhựt làm lợi ích. Vì do mặt nhựt mà biết thời tiết 
ngày đêm, thọ dụng các thứ y phục, ẩm thực, khiến thân thể mạnh 
khỏe khỏi bệnh tật. Như Lai trí nhựt lại cũng như vậy. Những kẻ không 
tin, không hiểu, phá giới, phá kiến, tà mạng sanh sống, vì không tín 
nhãn nên chẳng thấy được chư Phật trí huệ. Dầu không thấy, nhưng 
vẫn được sự lợi ích nơi trí huệ của Phật. Vì do oai lực của Phật làm cho 
những chúng sanh đó, các sự khổ nơi thân và những phiển não, nhơn 
khổ vị lai đều được tiêu diệt. Đức Như Lai có rất nhiều quang minh 
làm phương tiện cứu độ chúng sanh. Có quang minh tên là tích tập tất 
cả công đức; có quang minh tên là chiếu khắp tất cả; có quang minh 
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tên là thanh tịnh tự tại chiếu; có quang minh tên là xuất đại diệu âm; 
có quang minh tên là hiển khắp tất cả ngôn ngữ khiến sanh hoan hỷ; 
có quang minh tên là thị hiện cảnh giới tự tại dứt hẳn tất cả nghi ngờ; 
có quang minh tên là trí vô trụ tự tại chiếu khắp; có quang minh tên là 
trí tự tại dứt hẳn tất cả hý luận; có quang minh tên là tùy sở nghi xuất 
diệu âm; có quang minh tên là xuất âm thanh tự tại thanh tịnh trang 
nghiêm quốc độ thành thục chúng sanh. Mỗi lổ lông của Đức Như Lai 
phóng ra ngàn thứ quang minh như vậy năm trăm quang minh chiếu 
khắp hạ phương, năm trăm quang minh chiếu khắp thượng phương các 
chúng Bồ Tát ở chỗ chư Phật trong tất cả cõi. Những Bồ Tát đó thấy 
quang minh nầy đồng thời đều được cảnh giới Như Lai: mười đầu, 
mười mắt, mười tai, mười mũi, mười lưỡi, mười thân, mười tay, mười 
chưn, mười địa, mười trí đều thanh tịnh tất cả. Chư Bồ Tát đó trước đã 
thành tựu những xứ, những địa, khi thấy quang minh nầy thời lại thanh 
tịnh hơn, tất cả thiện căn thẩy đều thành thục, hướng đến nhứt thiết trí. 
Hạng trụ ở nhị thừa thời diệt tất cả phiển não. Ngoài ra, một phần sanh 
manh chúng sanh, nhờ những quang minh nầy, thân đã an lạc nên tâm 
họ cũng thanh tịnh nhu nhuyễn, điều phục, kham tu niệm trí. Các 
chúng sanh nơi ác đạo: địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh đều được khoái lạc 
giải thoát những khổ, khi mạng chung đều được sanh lên cõi trời hoặc 
nhơn gian. Những chúng sanh đó chẳng biết do nhơn duyên gì, do thần 
lực nào mà sanh về đây. Hàng sanh manh kia nghĩ rằng ta là Phạm 
Thiên, ta là Phạm Hóa. Bấy giờ Đức Như Lai trụ trong phổ tự tại tam 
muội, phát ra sáu mươi thứ diệu âm mà bảo họ rằng, các ngươi chẳng 
phải là Phạm Thiên, Phạm Hóa, cũng chẳng phải là Đế Thích, Hộ Thế 
làm ra, mà đều do thần lực của Như Lai. Những chúng sanh đó nghe 
lời trên đều được biết đời trước và đều rất hoan hỷ. Vì tâm hoan hỷ 
nên tự nhiên hiện ra mây hoa ưu đàm, mây hương, mây âm nhạc, mây 
y phục, mây lọng, mây tràng, mây phan, mây hương bột, mây châu 
báu, tràng sư tử lầu các bán nguyệt, mây ca ngâm khen ngợi, mây 
những đổ trang nghiêm, đều cúng dường Đức Như Lai với lòng tôn 
trọng. Vì những chúng sanh đó được tịnh nhãn. Đức Như Lai thọ ký vô 
thượng Bồ Đề cho họ. Tướng Thân Thứ Sáu Của Đức Như Lai: Ví 
như mặt nguyệt có bốn pháp kỳ đặc vị tằng hữu, thân tướng của Đức 
Như Lai lại cũng có bốn pháp kỳ đặc vị tằng hữu. Ánh nguyệt che chói 
quang minh của tất cả tính tú, thì tướng thân của Đức Như Lai che chói 
tất cả hàng Thanh Văn Duyên Giác, dù hữu học hay vô học. Ánh 
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nguyệt hay theo thời gian mà hiện ra tròn khuyết, nhưng ánh nguyệt tự 
nó không tròn khuyết. Đức Như Lai cũng tùy theo sở nghi mà thị hiện 
thọ mạng dài ngắn chẳng đồng, nhưng thân Như Lai không tăng giảm. 
Mặt nguyệt hiện rõ trong nước đứng trong hay nơi đại địa. Tướng thân 
Đức Như Lai đều hiện bóng trong căn khí Bồ Đề hay nơi chúng sanh 
tâm tịnh, hay khắp toàn thế giới. Tất cả người thấy mặt nguyệt đều đối 
trước mặt họ, chứ nguyệt luân không phân biệt không hý luận. Cũng 
như vậy, tất cả chúng sanh, có ai thấy Như Lai, đều cho rằng Đức Như 
Lai chỉ hiện trước tôi. Như Lai theo sở thích của họ mà thuyết pháp, 
theo địa vị của họ khiến được giải thoát, theo chỗ đáng hóa độ khiến 
được thấy Phật. Nhưng thân Như Lai vẫn không phân biệt, không hý 
luận. Những điều lợi ích làm ra đều được rốt ráo. Tướng Thân Thứ 
Bảy Của Đức Như Lai: Ví như Đại Phạm Thiên Vương dùng chút 
phương tiện hiện thân khắp Đại Thiên thế giới. Tất cả chúng sanh đều 
thấy Đại Phạm Thiên Vương hiện ở trước mình. Nhưng Đại Phạm 
Thiên Vương nầy chẳng phân thân, cũng không có các thứ thân. Cũng 
như vậy, Đức Như Lai không có phân biệt, không hý luận, cũng chẳng 
phân thân, cũng chẳng có các thứ thân. Nhưng tùy sở thích của tất cả 
chúng sanh mà thị hiện Phật thân, cũng vẫn chẳng nghĩ rằng hiện ngần 
ấy thân. Tướng Thân Thứ Tám Của Đức Như Lai: Ví như y vương 
khéo biết các thứ thuốc và những chú luận, đều dùng được tất cả 
những thứ thuốc có ở Diêm Phù Đề. Lại do năng lực của những thiện 
căn đời trước và sức đại minh chú làm phương tiện, nên chúng sanh 
được thấy y vương đều được lành mạnh. Y vương nầy biết mạng sắp 
chết, nghĩ rằng sau khi ta chết, tất cả chúng sanh không nơi nương tựa. 
Nay ta phảẩi nên vì họ mà hiện phương tiện. Lúc đó y vương chế thuốc 
thoa thân mình dùng sức minh chú gia trì, nên dầu đã chết mà thân 
chẳng rã, chẳng héo, chẳng khô, cử chỉ, nhìn, nghe không khác lúc còn 
sống, phàm có chữa trị đều được lành mạnh. Cũng như vậy, Đức Như 
Lai Chánh Đẳng Chánh Giác vô thượng y vương trải qua vô lượng trăm 
ngàn ức na do tha kiếp tu luyện pháp dược đã được thành tựu, tu học 
tất cả phương tiện thiện xảo đại minh chú lực đều được viên mãn đến 
bỉ ngạn. Khéo trừ diệt được tất cả bệnh phiền não của chúng sanh, và 
trụ thọ mạng trải qua vô lượng kiếp. Thân Phật thanh tịnh, không tư lự, 
không động dụng, tất cả Phật sự không hề thôi nghỉ. Chúng sanh được 
thấy, các bệnh phiền não đều được tiêu diệt. Tướng Thân Thứ Chín 
Của Đức Như Lai: Ví như đại hải có châu đại ma ni tên là tạng Tỳ Lô 
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Giá Na họp tất cả quang minh. Nếu có chúng sanh nào chạm phải 
quang minh của châu nầy thời đổng một màu với bửu châu. Nếu ai 
được thấy châu nầy thời mắt được thanh tịnh. Tùy quang minh nầy 
chiếu đến chỗ nào thời mưa ma ni bửu tên là an lạc, làm cho chúng 
sanh khỏi khổ và được vừa ý. Thân của Đức Như Lai lại cũng như vậy, 
là đại bửu tụ, là tạng đại trí huệ tất cả công đức. Nếu có chúng sanh 
nào chạm phải quang minh của thân Phật thời đồng màu với thân Phật. 
Nếu ai được thấy thân Phật thời được pháp nhãn thanh tịnh. Tùy chỗ 
nào mà quang minh của Phật chiếu đến đều làm cho các chúng sanh 
khổ khó bần cùng, nhẫn dến đầy đủ sự vui Phật Bồ Đề. Như Lai pháp 
thân không phân biệt, cũng không hý luận mà hay làm khấp tất cả 
chúng sanh làm Phật sự lớn. Tướng Thân Thứ Mười Của Đức Như 
Lai: Ví như đại hải có đại như ý ma ni bửu vương tên là tạng trang 
nghiêm tất cả thế gian. Thành tựu đầy đủ trăm vạn công đức. Tùy bửu 
vương nầy ở chỗ nào thời làm cho các chúng sanh tai hoạn tiêu trừ, sở 
nguyện đầy đủ. Nhưng chẳng phải chúng sanh ít phước đức mà được 
thấy như ý bửu vương nầy. Cũng vậy, thân Đức Như Lai tên là hay làm 
cho tất cả chúng sanh đều được hoan hỷ. Nếu có ai thấy thân Như Lai, 
nghe danh hiệu Như Lai, khen công đức Như Lai thời đều làm cho 
thoát hẳn khổ hoạn sanh tử. Giả sử tất cả thế giới, tất cả chúng sanh 
đồng thời chuyên tâm muốn thấy Đức Như Lai, đều làm cho được thấy, 
sở nguyện được đây đủ. Chẳng phải chúng sanh ít phước đức mà thấy 
được thân Như Lai, chỉ trừ thần lực tự tại của Phật gia hộ cho kẻ đáng 
được điều phục. Nếu có chúng sanh nhơn thấy thân Phật bèn gieo căn 
lành nhẫn đến thành thục, vì thành thục nên mới khiến thấy được thân 
Như Lai. Chư đại Bồ Tát sở dĩ luôn thấy được tướng thân Đức Như Lai 
là vì do tâm lượng khắp mười phương, vì sở hành vô ngại như hư 
không, vì vào đi vào khắp pháp giới, vì luôn trụ nơi chân thực tế, vì vô 
sanh vô diệt, vì bình đẳng trụ nơi tam thế, vì la hẳn mọi phân biệt, vì 
an trụ thệ nguyện tột hết thuở vị lai, vì nghiêm tịnh tất cả thế giới, vì 
mỗi mỗi thân đều trang nghiêm. 


Ten Bodies 0ƒ the Buddha 


Tathagata literally means one “thus come,” the “thus” or 
“thusness,” Indicating the enlightened state. Therefore, Tathagata can 
be rendered as “I[hus enlightened I come,” and would apply equally to 
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all Buddhas other than SakyamumiI. The Tathagata who has gone 
beyond all plurality and categories of thought can be said to be neither 
permanent nor Iimpermanent. He 1s untraceable. According to The Long 
Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, a Tathagafa 1s perfectly pure 
in bodily conduct. There 1s no misdeed of body, so Tathagata has no 
need to guard against His body. According to The Flower Ornament 
Scripture, Chapter 37, Manifestation of Buddha, Enlightening Beings 
see ten characteristics of the body of Buddha In Infinite places. The 
Jirst characteristc 0ƒ the body oƒ Buddha: Great enlightening beings 
should see the body of Buddha in infinite places. They should not see 
Buddha ¡n Just one thing, one phenomenon, one body, one land, one 
being; they should see Buddha everywhere. Just as space IS 
omnipresent, 1n all places, material or Iimmaterial, yet without either 
arriving or not arriving there, because space 1s Incorporeal. In the same 
manner, Buddha 1s omnipresent, In all places, 1n all beings, 1n all 
things, in all lands, yet neither arriving nor not arriving there, because 
Buddha's body 1s Incorporeal, manifesting a body for the sake of 
sentient beings. The second characterisfic 0ƒ the body oƒ Buddha: ]ust 
as Space 1s wide open, 1s not a form yet can reveal all forms, yet space 
1s Without điscrimination or false description, so also 1s the body of 
Buddha like this, causing all beings” mundane and transmundane good 
works to be accomplished by Illuminating all with the light of 
knowledge, yet without discriminaton or false descriptions, having 
orIginally terminated all attachments and false descriptlons. The fhird 
characteristic 0ƒ the body 0ƒ Buddha: When the sun comes out, Infinite 
living beings all receive 1ts benefifs; 1t disperses the darkness and øI1ves 
light, dries up moiIsture, causes plants and trees to ørow, mafures crops, 
permeates the sky, causes lotuses to bloom, allows travellers to see the 
road, allows people to do their work, because the orb of the sun 
radiates Infinite beams of light everywhere. The sun of knowledge of 
Buddha 1s also like this, benefiting sentient beings everywhere by 
infinte works, destroying evil and producing good, breaking down 
Ipnorancee and creating knowledge, benevolently saving, 
compassionately liberating, causing growth of faculties, powers, and 
elements of enlightenment, causing beings to develop profound faith, 
enabling them to see inevitable cause and effect, fostering In them the 
celestial eye to see where beings die and are born, causing their minds 
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to be unimpeded and not destroy roots of øoodness, causing them to 
cultivate 1llumination by knowledge and open the flower of awakening, 
causing them to determine to fulfill their fundamental task. Why? 
Because Buddhas' immense sun-body of knowledge and wisdom 
radlates Inñnite lHght, Illuminating cverywhere. The ƒourth 
characteristic 0ƒ the body 0ƒ Buddha: When the sun rises, first It lights 
up the hiphest mountains such as the Sumeru, then the lower 
mountains, then the high plateaus, and finally the whole land; but the 
sun does not think, “First [ will 1lluminate here, afterward I will 
1lluminate there.” It 1s just because of difference In height of the 
mountains and land that there 1s a succession In I1llumination. The 
Buddha, similarly, having developed the boundless orb of knowledge 
of the realm of reality, always radiating the lipht of unimpeded 
knowledge, first of all illumines the hiph mountains, which are the 
Great Enlightening Beings, then illumines those who are awakened by 
understanding of conditioning, then I1llumines those who listen to the 
message, then illumines sentient beings whose foundation of goodness 
are sure and stable, revealing vast knowledge according to beings” 
mental capacitles, finally 1llumining all sentient beings, even reaching 
those who are fixated on error, to be a beneficial cause for the future, 
that they may develop to maturity. But the light of the sun of great 
knowledge of Buddha does not think, “[ will first 1llumine the great 
deeds of Enlightening Beings and at the very last shine on sentient 
beings who are fixated on error.” It Just radiates the lipht, shining 
equally on all, without obstucion or Iimpediment, without 
discrimination. Just as the sun moon appear in their time and 
Impersonally shine on the mounfains and valleys, so also does the 
knowledge of Buddha shine on all without discrimination, while the 
light of knowledge has various differences according to the differences 
1n faculties and Inclinations of sentient beings. The fjƒth characterisic 
0ƒ the body oƒ Buddha: When the sun comes out, those born blind 
cannot see 1t, because they have no faculty of vision; yet even though 
they do not see 1t, they are benefitted by the light of the sun. Why? By 
this 1s possible to know the times of day and night, and to have access 
to food and clothing to comfort the body and free from distress. The sun 
of knowledge of Buddha 1s also like this; the blind without faith or 
understanding, immoral and heedles, sustaining themselves by wrong 
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means of livelihood, do not see the orb of the sun of knowledge of the 
Buddha because they have no eye of faith, but even though they do not 
see If, they are still benefitted by the sun of knowledge. Why? Because 
by the power of Buddha 1t makes the causes of future suffering of those 
beings, physilcal pains and psychological afflictions, all vanish. The 
Buddha has varlous kinds of light to use as skillful means to save 
senfient beings. There 1s a light called accumulating all virtues; a light 
called total umversal 1llumination; a light called pure, free 1llumination; 
a lipht called producing great, wondrous sound; a light called 
understanding all languages and gladdening others; a lipht called the 
realm of freedom showing the eternal cancellation of all doubts; a light 
called independent universal 1llumination of nondwelling knowledge; a 
light called free knowledge forever terminating all false descriptions; a 
light called marvelous sayings according to need; and a light called 
producing free utterances adorning lands and maturing sentient beings. 
Each pore of the Buddha emits a thousand kinds of light like these five 
hundred lights beam downward, five hundred lights beam upward, 
1lluminating the congregations of Enlightening Beings at the various 
places of the Buddhas In the various lands. When the Enlightening 
BeIngs see these liphts, all at once they realize the realm of 
Buddhahood, with ten heads, ten eyes, ten ears, ten noses, ten tongues, 
ten bodies, ten hands, ten feet, ten stages, and ten knowledges, all 
thoroughly pure. The states and stages previously accomplished by 
those Enlightening Beings become more pure upon seeing these lights; 
their roofs of goodness mature, and they proceed toward omniscIence. 
Those In the two lesser vehicles have all their defilements removed. 
Some other beings, who are blind, their bodies blissful, also become 
purified in mind, gentle and docile, able to cultivate mindfulness and 
knowledge. The sentient beings in the realms of hells, hungry ghosts 
and animals all become blissful and are freed from pains, and when 
therr lives end are reborn in heaven or the human world. 'Those sentient 
beIngs are not aware, do not know by what cause, by what spiritual 
power, they came to be born there. Those blind ones think, “We are 
Brahma gods, we are emanations of Brahma.” Then Buddha In the 
concentration of universal freedom, says to them, “You are not Brahma 
øods, not emanations of Brahma, nor were you created by the king-god 
Indra or the world-guardian gods: all this 1s spiritual power of Buddha.” 
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Having heard this, those sentient beings, by the spiritual power of 
Buddha, all know their past life and become very happy. Because theIr 
hearts are Joyful, they naturally produce clouds of udumbara flowers, 
clouds of fragrances, music, cloth, parasols, banners, pennants, 
aromatic powders, Jewels, and towers adorned with lion banners and 
crescenfs, clouds of song of praise, clouds of all kinds of adornments, 
and respecffully offer them to the Buddha. Why? Because these 
senfient beings have gained clear eyes, and therefore the Buddha gIves 
them the prophecy of unexcelled, complete perfect enlightenment. In 
this way the Buddha's sun knowledge benefits sentient beings born 
blind, fostering the full development of basic goodness. The sixth 
characteristic 0ƒ the body 0ƒ Buddha: It is like the moon, with four 
special extraordinary qualites, the characteristics of the body of 
Buddha similarly has four special extraordinary qualities. The moon 
outshines all the stars, the body of Buddha similarly outshines all 
hearers and Individual Illuminates, whether they are in the stage of 
learning or beyond learning. Às time passes, the moon shows waning or 
waxing, but Its original nature has no waning nor waxing. The body of 
the Buddha manifests different life spans according to the needs of the 
situation, yet the Buddha-body 1s neither Increasing nor decreasing. 
The moon reflection appears 1n all clear waters. In the same mamner, 
the reflecion of the Buddha-body appears 1n all vessels of 
enlightenment, sentient beings with pure minds, in all worlds. All who 
see the moon see 1t riph( before them, yet the moon has no 
discrimination and no arbitrary conception. In the same manner, all 
senftilent beings who behold the Buddha-body think the Buddha 1s in 
their presence alone. According to thetrr Inclinations, Buddha teaches 
them, liberating them according to their states, causing them to 
perceive the Buddha-body according to their needs and potentials for 
edification, yet the Buddha-body has no discrimination, no arbitrary 
conceptlons; all benefits 1t renders reach the ultimate end. The seventh 
characteristic 0ƒ the body oƒ Buddha: ]ust as the supreme Brahma god 
of a billion-world universe simply manifesfs 1ts body in the billion 
worlds, and all beings see Brahma before them, yet Brahma does not 
divide 1ts body and does not have multiple bodies. In the same way the 
Buddhas have no discrimination, no flase represenfations, and do not 
divide thetr bodies or have multiple bodies, yet they manifest theIr 
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bodies In accord with the inclinations of all sentient beings, without 
thinking that they manifest so many bodles. The eighth charaferistic ogƒ 
the body oƑ Buddha: A master physiclan 1s well versed In all 
medications and the sclence of hypnosis, fully uses all the medicines In 
the land, and, also because of the power of the physician”s past roofs Of 
gøoodness, and because of using hypnotic spells as an expedient, all 
those who see the physiclan recover from illness. That master 
physician, sensing Iimpending death, thinks, “After I die, sentient beings 
wIll have no one to rely on; I should manifest an expedient for them.” 
Then the master physiclan compounds drugs, which he smears on his 
body, and support his body by spell power, so that it will not decay or 
shrivel after death, so 1ts bearing, seeing, and hearing will be no 
different from before, and all cures will be effected. The Buddha, the 
Truly Enlightened One, the unexcelled master physician, 1s also like 
this, having developed and perfected the medicines of the Teaching 
over countless eons, having cultivated and learned all skils in 
application of means and fully consummated the power of Illuminating 
spells, is able to quell all sentilent beings' afflictions. Buddha”s life 
spans measureless eons, the body pure, without any cognition, without 
activify, never ceasing the works of Buddhas; the afflictions of all 
sentient beings who see Buddha dissolve away. The Ninth 
characteristic oƒ the body oƒ Buddha: In the ocean there 1s a great 
Jewel called radiant repository, in which are assembled all lights: 1Ý any 
sentient beings touch 1fs lipht, they become assimilated to 1fs color; 1Ÿ 
any see 1t, their eyes are purified; whenever the light shines It rains 
Jewels called felicity that soothe and comfort beings. The body of 
Buddha 1s also like this, being a treasury of knowledge in which are 
collected all virtues: If any sentient beings come 1n contact with the 
light of precIous knowledge of the body of Buddha, they become the 
same as Buddha in appearance; If any see It their eye of realify 1s 
purified; wherever that light shines, It Írees sentient beings from the 
miserles of poverty and ultimately Iimbues them with the bliss of 
enlightenment, but can perform great Buddha-works for all sentient 
beiIngs. The tenth characterisfic 0ƒ the body gƒ Buddha: In the ocean 1s 
a great wish-fulfiling Jewel called treasury of adornments of all 
worlds, fully endowed with a million qualities, eliminating calamitles 
and fulfilling wishes of beings wnerever 1t is. However, this Jewel 
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cannot be seen by beings of little merit. The supreme wish-fulfilling 
Jewel of the body of Buddha 1s also like this; called able to gladden all 
beIngs, If any sentient beings see the body of Buddha, hear the name, 
and praise the virtues, they will all be enabled to escape forever the 
paIns and 1lls of birth and death. Even If all beings In all worlds focus 
therr minds all at once on the desire to see Buddha, they will all be 
enabled to see and their wish wIll be fulfilled. The Buddha-body 
cannot be seen by sentient beings of little merit unless they can be 
tamed by the spiritual power of Buddha; 1f sentient beings, because of 
seeing the body of Buddha, plant roots of goodness and develop them, 
they are enabled to see the body of Buddha for their development. 
Great enlightening beings should see 1t thus, because their minds are 
measureless, pervading the ten directions, because their acflons are as 
unhindered as space, because they penetrate everywhere in the realm 
Of reality, because they abide In the absolute truth, because they have 
no birth or death, because they remain equal throughout past, present, 
and future, because they are forever rid of all false discriminations, 
because they continue their eternal vows, because they purify all 
worlds, because they adorn each Buddha-body. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Mười Thân Toàn Thiện Của Đức Phật 


Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, Như Lai thanh tịnh thiện hành 
về thân. Như Lai không có ác hạnh về thân mà Như Lai phải gìn giữ. 
Đây là thân toàn thiện của các đức Như Lai. Theo các truyền thống 
Phật giáo, Đức Phật có mười thân toàn thiện. Thứ nhất là Bồ đề thân. 
Đây là Chánh Giác Phật hay Vô Trước Phật. Vì thành tựu chánh giác 
nên không dính mắc vào sanh tử; tuy nhiên vì trụ ở thế gian nên không 
dính mắc vào Niết Bàn. Thứ nhì là Nguyện thân hay Nguyện Phật. 
Đây là thân Phật nguyện sanh vào cõi trời Đâu Suất. Thứ ba là Hóa 
thân. Phật là hóa thân sanh làm người (làm thái tử nơi cung vua). Thứ 
tư là Trú trì thân. Trụ trì Phật và thân sau khi thị tịch chỉ còn lại xá lợi 
thân mà trụ trì vào Phật pháp. Thứ năm là Tướng hảo trang nghiêm 
thân hay nghiệp báo Phật. Đó là thân Phật có vô biên tướng hảo trang 
nghiêm, là công đức báo đáp vạn hạnh nghiệp nhân. 7hứ sáu là Thế 
lực thân (Tâm Phật). Lấy cái tâm từ bi của Phật để nhiếp phục tất cả. 
Thứ bảy là Như Ý thân (Ý sinh thân) hay Như Ý Phật. Thân Phật đối 
với chư vị Bồ Tát thị hiện tùy theo ý muốn và nhu cầu của chúng sanh. 
Thứ tám là Phúc đức thân (Tam muội thân). Thân thường trụ tam 
muội hay thân của phúc đức cao nhất. Thứ chín là Trí thân (Tính 
Phật). Đại viên trí vốn có nơi chư Phật. Thứ mười là Pháp thân. Thân 
Phật tuyệt đối (cuối cùng). 


Ten Perƒect Bodies 0ƒ the Buddha 


According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, a 
Tathagata 1s perfectly pure In bodily conduct. There 1s no misdeed of 
body, so Tathagata has no need to guard against his body. Thịs 1s the 
perfect body of Tathagatas. According to Buddhist traditions, the 
Buddha has ten perfect bodies. The first perƒfect body 0ƒ the Buddha 1s 
the Bodhi-body which 1s In possession of complete enlightenment. The 
second perƒect body oƒ the Buddha 1s the Vow-body, 1.e. the vow to be 
born in and from the Tusita heaven. The third perfect body oƒ the 
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Buddha 1s the Nirmanakaya. Buddha I1ncarnate as a man In the royal 
palace. Fourth, the Buddha who still occuples h1s relics or what he has 
left behind on earth and thus upholds the dharmas. The fƒth perƒecf 
body 0ƒ the Buddha 1s the Sambhogakaya. Endowed with an Idealized 
body with all Buddha marks and merits. Sixh, Power-body, embracing 
all with his heart of mercy. Seyernfh, At-will-body, appearing according 
to wish and need. Eighíh, Samadhi body, or body of blessed virtue. 
Ninth, Wisdom-body, whose nature embraces all kinds of wisdom. The 
tenth perfect body oƒ the Buddha 1s the Dharmakaya. The absolute 
Buddha or essence of all life. 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Ứng Thân Như Lai 


Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Quán Thế Âm Bồ 
Tát đã bạch trước Phật về ba mươi hai ứng thân của ngài như sau: 
“Bạch Thế Tôn! Bởi tôi cúng dường Đức Quán Thế Âm Như Lai, nhờ 
Phật dạy bảo cho tôi tu pháp “Như huyễn văn huân văn tu kim cương 
tam muội" với Phật đồng một từ lực, khiến tôi thân thành 32 ứng, vào 
các quốc độ.” Ba mươi hai ứng thân diệu tịnh, vào các quốc độ, đều do 
các pháp tam muội văn huân, văn tu, sức nhiệm mầu hình như không 
làm gì, tầy duyên ứng cảm, tự tại thành tựu. Ứng thân thứ nhất, nếu 
có Bồ Tát vào tam ma địa, tinh tấn tu vô lậu, mà muốn được thành tựu, 
tôi sẽ hiện Phật thân vì họ nói pháp, khiến họ được giải thoát. Ứng 
thân thứ hai, nếu có hàng hữu học cầu đạo tịch tịnh diệu minh, mà 
muốn được thành tựu, tôi sẽ hiện thân độc giác, vì họ nói pháp khiến 
họ được giải thoát. Ứng thân thứ ba, nếu có hàng hữu học cầu đoạn 12 
nhân duyên, các duyên đoạn, thắng tính hiện ra tròn đây, tôi sẽ hiện 
thân Duyên Giác trước người đó nói pháp, khiến được giải thoát. Ứng 
thân thứ tư, nếu có hàng hữu học cầu chứng tính không của tứ đế, tu 
đạo nhập diệt, thắng tính hiện ra tròn đầy, tôi sẽ hiện thân Thanh Văn 
trước người đó nói pháp, khiến được giải thoát. Ứng thân thứ năm, 
nếu có chúng sanh nào tỏ biết lòng dâm dục, không phạm tới bụi nhơ 
của dâm dục, thân trở nên thanh tịnh, tôi sẽ hiện thân Phạm Thiên 
trước người đó nói pháp, khiến được giải thoát. Ứng thân thứ sáu, nếu 
có chúng sanh muốn làm Thiên Chủ thống lĩnh chư Thiên, tôi sẽ hiện 
thân Đế Thích trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Ứng 
thân thứ bảy, nếu có chúng sanh muốn được thân Tự Tại bay đi chơi 
mười phương, tôi sẽ hiện thân Trời Tự Tại nói pháp, khiến được thành 
tựu. Ứng thân thứ tám, nếu có chúng sanh muốn được Tự Tại bay đi 
giữa hư không, tôi sẽ hiện thân Trới Đại Tự Tại trước người đó nói 
pháp, khiến được thành tựu. Ứng thân thứ chín, nếu có chúng sanh 
muốn thống lĩnh các quỷ thần, cứu họ các cõi nước, tôi sẽ hiện thân 
Trời Đại Tướng Quân trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. 
Ứng thân thứ mười, nếu có chúng sanh muốn thống lĩnh thế giới, bảo 
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hộ chúng sanh, tội sẽ hiện thân Tứ Thiên Vương trước người đó nói 
pháp, khiến được thành tựu. Ứng thân thứ mười một, nếu có chúng 
sanh muốn sinh về cung Trời, sai khiến quỷ thần, tôi sẽ hiện thân Thái 
Tử của Tứ Thiên Vương trước người đó nói pháp, khiến được thành 
tựu. Ứng thân thứ mười hai, nếu có chúng sanh ưa làm vua cõi người, 
tôi sẽ hiện thân Nhân Vương trước người đó nói pháp, khiến được 
thành tựu. Ứng thân thứ mười ba, nếu có chúng sanh ưa làm chủ các 
đòng quí tộc, được mọi người tôn nhường, tôi sẽ hiện thân Trưởng Giả 
trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Ứng thân thứ mười 
bốn, nếu có chúng sanh ưa nói chuyện đạo lý, sống đời trong sạch, tôi 
sẽ hiện thân Cư Sĩ trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Ứng 
thân thứ mười lăm, nếu có chúng sanh ưa quản trị quốc độ, coi công 
việc bang ấp, tôi sẽ hiện thân TỂ Quan trước người đó nói pháp, khiến 
được thành tựu. Ứng thân thứ mười sáu, nếu có chúng sanh ưa thuật 
số, thích triết lý, tôi sẽ hiện thân Bà La Môn trước người đó nói pháp, 
khiến được thành tựu. Ứng thân thứ mười bảy, nếu có vị nam tử nào 
ưa học pháp xuất gia, giữ gìn giới luật, tôi sẽ hiện thân Tỳ Kheo trước 
người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Ứng thân thứ mười tám, nếu 
có vị nữ nhân nào ưa học pháp xuất gia, giữ gìn giới cấm, tôi sẽ hiện 
thân Tỳ Kheo Ni trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Ứng 
thân thứ mười chín, nếu có vị thiện nam nào muốn giữ năm giới, tôi 
sẽ hiện thân cư sĩ trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Ứng 
thân thứ hai mươi, nếu có vị nữ nhân nào muốn giữ năm giới, tôi sẽ 
hiện thân nữ cư sĩ trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Ứng 
thân thứ hai mươi mốt, nếu có người đàn bà nào muốn lập thân cầm 
quyền trong gia đình, tôi sẽ hiện thân nữ chủ, phu nhân, mệnh phụ, đại 
gia trước người đó nói pháp, khiến được thành tựu. Ứng thân thứ hai 
mươi hai, nếu có chúng sanh nào muốn giữ trong sạch, không từng 
dâm dục, tôi sẽ hiện thân đồng nam trước người đó nói pháp, khiến 
được thành tựu. Ứng thân thứ hai mươi ba, nếu có người con gái nào 
muốn giữ mãi trinh tiết, tôi sẽ hiện thân đồng nữ trước người đó nói 
pháp, khiến được thành tựu. Ứng thân thứ hai mươi bốn, nếu có vị 
Trời nào thích ra khỏi cảnh Trời, tôi sẽ hiện thân Trời, vì vị đó nói 
pháp, khiến được thành tựu. Ứng thân thứ hai mươi lăm, nếu có vị 
Rồng nào thích ra khỏi loài đó, tôi sẽ hiện thân Rồng mà nói pháp, 
khiến được thành tựu. Ứng thân thứ hai mươi sáu, nếu có loài Dược 
Xoa nào muốn ra khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân Dược Xoa mà nói pháp, 
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khiến được thành tựu. Ứng thân thứ hai mươi bảy, nếu có loài Cần 
Thát Bà nào muốn ra khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân Càn Thát Bà nói 
pháp, khiến được thành tựu. Ứng thân thứ hai mươi tám, nếu có vị A 
Tu La nào muốn ra khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân A Tu La nói pháp, 
khiến được thành tựu. Ứng thân thứ hai mươi chín, nếu có vị Khẩn Na 
La nào muốn ra khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân Khẩn Na La nói pháp, 
khiến được thành tựu. Ứng thân thứ ba mươi, nếu có vị Ma Hầu La 
Già nào muốn ra khỏi loài ấy, tôi sẽ hiện thân Ma Hầu La Già nói 
pháp, khiến được thành tựu. Ứng thân thứ ba mươi mốt, nếu có người 
ưa ở cõi người, tôi sẽ hiện thân người nói pháp, khiến được thành tựu. 
Ứng thân thứ ba mươi hai, nếu có loài không phải người, hoặc hữu 
hình, hoặc vô hình, hoặc có tưởng, hoặc không tưởng, muốn thoát khỏi 
cõi của họ, tôi sẽ hiện giống họ mà nói pháp, khiến được thành tựu. 


Tathagafa?s Response Bodies 


According to The Surangama Sutra, book Six, Avalokitesvara 
Bodhisattva vowed In front of the Buddha about his thirty-two response 
bodies as follows: “World Honored One, because I served and made 
offerings to the Thus Come One, Kuan Yn, I received from that Thus 
Come One a transmission of the vajra samadhi of all being like an 
1llusion as one becomes permeated with hearing and cultivates hearing. 
Because I gained a power of compassilon Identical with that of all 
Buddhas, the Thus Come Ones, I became accomplished 1n thirty-two 
response-bodies and entered all lands.” The wonderful purity of thirty- 
two response-bodies, by which one enters ¡into all lands and 
accomplishes self-mastery by means of samadhi of becoming 
permeated with hearing and cultivating hearing and by means of the 
miraculous strength of effortlessness. sứ, 1ƒ there are Bodhisattvas 
who enter samadhi and vigorously cultivate the extinction of outflows, 
who have superlor understanding and manifest perfected penetration, l 
will appear in the body of a Buddha and speak Dharma for them, 
causing them to attain liberation. Second, 1ƒ there those who are 
studying, who are tranquil and have wonderful clarity, who are superIor 
and miraculous and manifest perfection, I[ wIll appear before them 1n 
the body of. a solitarlly enlightened one and speak Dharma for them, 
causing them to attain liberation. Tzrd, 1f there are those who are 
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studying, who have severed the twelve causal conditions, and, having 
severed the conditions, reveal a supreme nature, and who are superIor 
and wonderful and manifest perfection, I will appear before them In 
the body of one enlightened to conditions and speak Dharma for them, 
causing them to attain liberation. Fouríh, 1f there are those who are 
studying, who have attained the emptiness of the four truths, and 
cultivating the Way, have entered extinction, and have a superIor 
nature and manifest perfection, I wIll appear before them_ In the body 
of a Sound-Hearer and speak Dharma for them, causing them to attain 
liberation. Fÿ#h, 1f there are living beings who wish to have therIr minds 
be clear and awakened, who do not engage In mundane desires and 
wish to purify their bodies, I wIll appear before them ¡In the body of a 
Brahma King and speak Dharma for them, causing them to attain 
liberaton. Sixth, If there are living beings who wish to be the 
Heavenly Lord, leader of Heavenly beings, I wIll appear before them 
In the body of a Shakra and speak Dharma for them, enabling them to 
accomplish their wish. Seyenfh, 1f living beings wIsh to attain physical 
self-masftery and to roam throughout the ten directions, Ï will appear 
before them In the body of a god from the Heaven of Self-Mastery and 
speak Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 
Eighth, 1f there are living beings who wish to atfain physical self- 
mastery and fly through space, I will appear before them In the body of 
a god from the Heaven of Great Self-Mastery and speak Dharma for 
them, enabling them to accomplish their wish. Mim£h, 1f there are living 
beings who are fond of ruling over ghosfs and spirits in order to rescue 
and protect theIr country, I will appear before them in the body of a 
great Heavenly General and speak Dharma for them, enabling them to 
accomplish their wish. Tew£h, 1f there are living beings who like to 
govern the world In order to protect living beings, I wIll appear before 
them In the body of one of the Four Heavenly Kings and speak Dharma 
for them, enabling them to accomplish theIr wish. Eleyenfh, 1f there are 
living beings who enJoy being born in the Heavenly palaces and to 
command ghosts and spirits, Ï will appear before them In the body of a 
Prince from the kingdoms of the Four Heavenly Kings and speak 
Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. Twelffh, 1f 
there are living beings who would like to be kings of people, I will 
appear before them In the body of a human king and speak Dharma for 
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them, enabling them to accomplish their wIsh. Turfeenth, 1f there are 
living beings who enJoy being heads of households, whom those of the 
world venerate and yield to, I will appear before them In the body of 
an elder and speak Dharma for them, enabling them to accomplish 
ther wish. Fouwrfeenth, 1ƒ there are living beings who delight In 
discussing the classics and who keep themselves lofty and pure, I will 
appear before them In the body of an upasaka and speak Dharma for 
them, enabling them to accomplish their wish. Fjfeenth, 1Ÿ there are 
living beings who enJoy governing the country and who can handle 
matfers of state decisively, I will appear before them In the body of an 
official and speak Dharma for them, enabling them to accomplish thetr 
wish. Sixfeenfh, 1Ÿ there are living beings who like reckoning and 
Incantation and who wish to guard and protect themselves, I will 
appear before them In the body of a Brahman and speak Dharma for 
them, enabling them to accomplish their wish. Seyenfeenfh, 1f there are 
men who want to leave the home-life and uphold the precepts and 
rules, [ wIll appear before them In the body of a Bhikshu and speak 
Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. Eighfeenth, 
1 there are women who would like to leave the home-life and hold the 
pure precepts, I will appear before them In the body of a Bhikshuni and 
speak Dharma for them, enabling them to accomplish their wIish. 
Nineteenth, 1f there are men who want to uphold the five precepts, l 
wIll appear before them In the body of an upasaka and speak Dharma 
for them, enabling them to accomplish their wish. Thwenfiefh, 1Ÿ there 
are women who wish to base themselves In the five precepts, I will 
appear before them In the body of an upasika and speak Dharma for 
them, enabling them to accomplish their wish. Twen#y-firsí, 1f there are 
women who govern Internal affairs of household or country, I will 
appear before them In the body of a queen, first lady, or noblewoman 
and speak Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 
Twentfy-second, 1f there are virgin lads, I wIll appear before them In the 
body of a pure youth and speak Dharma for them, enabling them to 
accomplish their wish. Twenéy-third, 1f there are maidens who want to 
remain virgins and do not wish to marry, I[ wIll appear before them In 
the body of a gracious lady and speak Dharma for them, enabling them 
to accomplish theIr wIsh. Twenfy-ƒourth, 1f there are Heavenly beings 
who wish to escape their Heavenly destiny, [ wIll appear before them 
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in the body of a god and speak Dharma for them, enabling them to 
accomplish their wish. Twenfy-fiƒh, 1f there are dragons who want to 
quit their lot of being dragons, I will appear before them 1n the body of 
a dragon and speak Dharma for them, enabling them to accomplish 
their wish. Twenfy-sixfh, 1ƒ there are Yakshas who want to get out of 
their present fate, [ wIll appear before them In the body of a Yaksha 
and speak Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 
Twentfy-seventh, 1f there are Gandharvas who wish to be freed from 
therr destiny, I will appear before them 1n the body of a Gandharva and 
speak Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. 
Tweníy-eigh(h, 1f there are Asuras who wish to be liberated from theIr 
destiny, I will appear before them In the body of an Asura and speak 
Dharma for them, enabling them to accomplish their wish. Twenfy- 
nỉnth, 1f there are Kinnaras who wish to transcend their fate, I will 
appear before them In the body of a Kinnara and speak Dharma for 
them, enabling them to accomplish their wish. Thirfñefh, 1Ÿ there are 
Mahoragas who wish to be freed from their destiny, I will appear 
before them In the body of a Mahoraga and speak Dharma for them, 
enabling them to accomplish their wish. Trfy-ffrsf, 1f there are living 
beings who like being people and want to continue to be people, I will 
appear before them 1n the body of a person and speak Dharma for 
them, enabling them to accomplish ther wish. Try-second, 1Ÿ there 
are non-humans, whether with form or without form, whether with 
thought or without thought, who long to be freed from their destiny, l 
will appear before them In a body like theirs and speak Dharma for 
them, enabling them to accomplish their wish. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Phật Thọ Ký 


Trong thời Đức Phật còn tại thế, thỉnh thoảng Ngài nói trước về 
tương lai của các đệ tử của Ngài, đó là Phật thọ ký. Ngài thọ ký hay 
nói trước một cách chắn chắn về sự thành tựu của các vị đệ tử trong 
tương lai. Nhận sự thọ ký từ một vị Phật về sự hạnh phúc trong tương 
lai của đệ tử hay sẽ thành Phật trong tương lai. Còn gọi là Thọ Biệt 
hay Thọ Quyết. Sau khi Bồ Tát lập nguyện bổ để vững chắc thì trong 
tâm vị ấy cũng sẽ khởi lên một ước nguyện mạnh mẽ và chân thành để 
đạt giác ngộ. Tâm nguyện cũng xãy ra nhưng không có ý nghĩa đặc 
biệt như thọ ký, vì thọ ký là sự quan sát thật sự của một vị Phật về vị 
Bồ Tát ấy chứ không phải chỉ là một lời nguyện đơn thuần. Khi một vị 
Phật quán thấy Bồ Tát lập lời nguyện thành Phật và quán biết Bồ Tát 
đó sẽ thành tựu hạnh nguyện trong tương lai nên đã tuyên bố vị ấy sẽ 
trở thành Phật. Các vị Phật tương lai mà Bồ Tát sẽ gặp trong thời kỳ 
hành Bồ Tát đạo cũng sẽ thọ ký cho Bồ Tát như vậy. Những người đi 
theo Đức Phật sẽ nhận được sự tiên đoán của Đức Phật về sự giác ngộ 
và thành Phật trong tương lai. Sự thọ ký thành Phật trong tương lai của 
những Bồ Tát. Chỉ có chư Phật mới có khả năng và trí huệ để đưa ra 
những quyết định hay lời thọ ký như vậy. Thọ ký có thể là Thọ Ký 
Quán Đảnh, nghĩa là Đức Phật thọ ký đệ tử bằng cách xoa đầu. Thọ ký 
cũng có thể là Ký Biệt. Phật ghi nhận việc các đệ tử của Ngài thành 
Phật, từ Phật kiếp, Phật độ, đến Phật hiệu (Phật ghi nhận trong các 
kinh điển thì gọi là “Ký Biệt,” còn đích thân Phật trao sự ghi nhận đó 
cho học trò thì gọi là “Thọ Ký.”). Có hai loại thọ ký (Nhị Chúng Thọ 
Ký). Thứ nhất là Hữu dư thọ ký: Đức Phật nói vào thời nào trong tương 
lai thì vị Phật nào sẽ thọ ký cho chúng sanh. 7 nhì là Vô dư thọ ký: 
Đức Phật thọ ký về sự thành Phật của một chúng sanh. Lại có tám loại 
thọ ký (Bát Chủng Thọ Ký). 7Thứ nhất là chỉ mình biết, người khác 
không biết. 7hứ nhì là mọi người đều biết, chỉ mình không biết. 7hứ ba 
là mọi người và mình đều biết. 7⁄ z⁄ là mình và mọi người đều chưa 
biết. 7hứ năm là gần thì biết, mà xa thì không biết. 7h sáu là xa lại 
biết, mà gần thì không biết. 7hứ bảy là gần xa đều biết. Thứ tám là 
gần xa đều không biết. Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, lại có mười 
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pháp thọ ký. Thứ nhất là dùng thù thắng nguyện phát Bồ Đề tâm, tự 
biết thọ ký. 7h nhì là trọn chẳng nhàm bỏ hạnh Bồ Tát, tự biết thọ ký. 
Thứ ba là tất cả kiếp, thực hành hạnh Bồ Tát, tự biết thọ ký. 7h r là 
tu tập tất cả Phật pháp, tự biết thọ ký. 7 năm là nơi tất cả chư Phật, 
một bề thâm tín. 7h⁄ sáu là tu tất cả thiện căn đều khiến thành tựu, tự 
biết thọ ký. Thứ bảy là đặt tất cả chúng sanh nơi Phật Bồ Đề, tự biết 
thọ ký. 7hứ tám là với tất cả thiện hữu tri thức hòa hiệp không hai, tự 
biết thọ ký. T5 chín là nơi tất cả thiện tri thức tưởng là Phật, tự biết 
thọ ký. 7 mười là hằng siêng thủ hộ bổn nguyện Bồ Đề, tự biết thọ 
ký. Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, lại có mười thứ thọ ký 
khác: nội trí giải thậm thâm, tùy thuận phát khởi những thiện căn của 
Bồ Tát, tu quảng đại hạnh, hiện tiền, chẳng hiện tiền, nhơn tự tâm 
chứng Bồ Đề, thành tựu nhẫn, giáo hóa điều phục chúng sanh, rốt ráo 
tất cả kiếp số, tất cả Bồ Tát hạnh tự tại. 


The Buddha°s Fortelling 
0ƒ the Future 0ƒ His Disciples 


During the time of the Buddha, sometimes He predicted the future 
of his disciples that 1s caled “Vyakarana”. “Vyakarana” means to 
receive from a Buddha predestination of the future felicity and realm 
of a disciple, hence Kaundinya 1s known as Vyakarana Kaundinya, or 
to become a Buddha In the future. After a Bodhisattva makes a vow Of 
firm bodhi, his mind also arise a strong and earnest wish to attain 
Enlightenmert, but It hardly suggests any particular significance as the 
“Vyakarana” because the “Vyakarana” 1s the real observation of a 
Buddha, not Just a simple wish. When a Buddha, before whom the wish 
of the Bodhisattva 1s made, looks into the future and, If satisfied, 
declares the fulfillment of the wish, giving all the particulars of such 
fulfilliment. Thịs declaration 1s also made by all subsequent Buddhas 
whom the Bodhisattva meets during his career. To receive from a 
Buddha predestination, prophecy or giving of a record, prediction, 
fortelling (to become a Buddha). The prophecy of Bodhisattva”s future 
Buddhahood. Only Buddhas possess the power and wisdom to gIve 
decisions, and/or such prophecles. Vyakarana can be “rubbing the 
crown”. That means the Buddha predicts Buddhahood to someone by 
the gesture of rubbing the crown. Vyakarana can also be “Record and 
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differentiate”. To record and differentiate, the Buddha fortelling of the 
future of his disciples to Buddhahood, and to their respective Buddha- 
kalpas, Buddha-realms, titles, etc. There are fwo cÌlasses 0ƒ Buddha”s 
prcdictions doƒ a disciple%s desHny: First, partial or incomplete 
prediction: The Buddha predicted what Buddha would make a 
prediction for sentient being in certain periods of time In the future. 
Second, predicHion im finalty: Predicion with complete detall of 
becoming Buddha of a sentient being. There are also eight kinds oƒ 
prediction: Firsf, made known to self, not to others. Secønd, made 
known to others, not to self. 77zrd3, made known to self and others. 
Fouríh, unknown to self or others. #7ƒ#h, the near made known, but the 
remofe not. S¡x/h, the remote made known, but not the Intermediate. 
Sevenrh, near and remote both made known. Eïehh, near and remote 
both not made known. According to the Buddha im The Flower 
Adornment Sutra (Chapter 38, Detfaqchment from the World), Greaf 
Enhghteing Peings have ten ways gƒ receiving predicHon 0ƒ 
Budhahood: Firsf, arousing the determination for enlightenment with 
extraordinary wIl. Second  never giving up the practices of 
Enlightening Beings. 77zrđ, continuing to carry out the practices of 
Enlightenng Beings 1n all ages. Fouríh, practicing all Buddha 
teachings. 7h, having complete faith in the guidance of all Buddhas. 
Sixíh, cultivating all roots of goodness and bringing them to fulfillment. 
Sevenrh, placing all sentient beings In the enliphtenment of Buddhas. 
Eighth, harmonizing and unifying with all spiritual friends. Mữnh, 
thnking of all spiritual friends as Buddhas. 7enh, perpetually 
preserving the fundamental aspiraion for enlightenment with 
dilgence. Also according to the Buddha in The Flower Adornment 
Sufra (Chapter 38, Detachumment From The World), Great Enlightening 
Beings also have ften ways 0g receiving predicHon oƒ` Budhahood: 
having extremely profound Inner understanding, being able to develop 
the roots of goodness of enliphtening beings as appropriate, cultivating 
©xfensive greaf practices, open receiving of the prediction, occult 
receiving of the prediction, realizing enlightenment by their own 
minds, accomplishing tolerance, teaching and taming sentlent beings, 
comprehending the number of all ages, mastery of all practices of 
Enlightening Beings. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Cõi Tây Phương Tịnh Độ 
Chủ Trì Bởi Đức Phật A Di Đà 


Tây phương Cực lạc vượt ngoài tam giới luân hồi. Đây là một 
trong những đất chính của Phật được trường phái Đại Thừa thừa nhận. 
Đức Phật A Di Đà lập ra Tây Phương Cực Lạc nhờ chính ngay công 
đức tu tập của Ngài. Sự thờ phụng A Di Đà chịu ảnh hưởng nặng nề 
của Ba Tư, cũng bắt đầu cùng thời đại đó. A Di Đà là đức Phật Vô 
Lượng Quang và cõi Cực Lạc của Ngài ở Tây Phương. Ngài cũng còn 
được biết dưới tên Vô Lượng Thọ vì sự trường thọ của Ngài là vô 
lượng. Trường phái Tịnh độ tin rằng việc trì nệm hồng danh của Ngài 
cho phép tín đổ vãng sanh về Tịnh Độ sống đời an lạc cho đến khi 
nhập Niết bàn. Đức A Di Đà Phật với Diệu Quán Sát Trí, trí chuyển từ 
ý thức mà được, trí phân biệt các pháp hảo diệu phá nghi, tương ứng 
với nước và Phật A Di Đà ở Tây phương. Theo Tịnh Độ và Chân Tông, 
Phật A Di Đà thù thắng hơn cả trong số Ngũ Trí Như Lai; mặc dù quốc 
độ của Ngài ở Tây Phương chứ không ở trung ương. Trong số Ngũ Trí 
Như Lai, Đức Phật A Di Đà ở phương Tây có thể đồng nhất với Trung 
ương Đại Nhật Như Lai, là Đức Phật của Pháp Giới Thể Tánh. Các 
bổn nguyện của Đức A Di Đà, sự chứng đắc Phật quả Vô Lượng 
Quang và Vô Lượng Thọ, và sự thiết lập Cực Lạc quốc độ đã được mô 
tả đầy đủ trong Kinh A Di Đà. Tây Phương Cực Lạc còn được gọi là 
An lạc quốc. Tên một cõi Phật, quốc độ của Đức Phật A Di Đà, còn 
gọi là Tây Phương Tịnh Độ, còn gọi là An Dưỡng, An Lạc, Vô Lượng 
Thanh Tịnh Độ, Vô Lượng Quang Minh Độ, Vô Lượng Thọ Phật Độ, 
Liên Hoa Tạng Thế Giới, Mật Nghiêm Quốc, hay Thanh Thái Quốc. 
Phạn ngữ có nghĩa là “Thiên đường của Đức Phật A Di Đà.” Đây là 
Tây Phương Cực Lạc của Phật A Di Đà, một trong những vùng đất 
Phật quan trọng được nhắc đến trong phái Đại Thừa. Phật A Di Đà lập 
ra và ngự trị nhờ công hạnh của Ngài. Trường phái Tịnh Độ quan niệm 
rằng những ai tin tưởng và niệm hồng danh của Ngài, thì khi chết sẽ 
được vãng sanh vào Tây phương cực lạc, sống đời thanh thản cho đến 
khi nhập Niết Bàn. Đây là tâm điểm cho việc tu tập của trường phái 
“Tịnh Độ” trong vùng Đông Á, nơi người ta tin tưởng là nơi có những 


176 


điều kiện lý tưởng cho việc tiến tu thành Phật. Ý tưởng này liên hệ với 
khái niệm thịnh hành rằng thời bây giờ là thời mạt pháp, khả năng con 
người kém cỏi không còn có thể tự tu tự cứu lấy mình được nữa. Vì thế 
con đường tu tập khôn ngoan nhất là cố gắng tu tập về cõi Cực Lạc, để 
có thể thành Phật trong kiếp kế tiếp. Những phẩm chất kỳ diệu của cõi 
thiên đường này đã được diễn tả trong nhiều kinh điển, phổ thông nhất 
là trong Kinh A Di Đà, cả tiểu bổn lẫn đại bổn. Tây phương Cực lạc 
vượt ngoài tam giới luân hồi. Đây là một trong những đất chính của 
Phật được trường phái Đại Thừa thừa nhận. Đức Phật A Di Đà lập ra 
Tây Phương Cực Lạc nhờ chính ngay công đức tu tập của Ngài. Trường 
phái Tịnh độ tin rằng việc trì nệm hồng danh của Ngài cho phép tín đồ 
vãng sanh về Tịnh Độ sống đời an lạc cho đến khi nhập Niết bàn (Đức 
Phật Thích Ca nói: “Ở về phương Tây có một cõi nước thanh tịnh gọi 
là An Lạc hay Cực Lạc (Sukhavati) hay thế giới Tây Phương Cực Lạc. 
Vị Giáo Chủ của cõi nước nầy hiệu là A Di Đà (Amitabha Buddha). A 
Di Đà có nghĩa là Vô Lượng Thọ và Vô Lượng Quang. Đức Phật A Di 
Đà trong vô lượng kiếp về trước, đã phát 48 lời đại nguyện, trong đó 
những lời nguyện thứ 18, 19, và 20 chuyên vì nhiếp thọ và tiếp dẫn 
nhứt thiết chúng sanh. Do các lời nguyện cao quý nầy, Đức Phật A Di 
Đà sáng tạo cõi Tịnh, chúng sanh chỉ cần phát tâm chánh niệm, quán 
Phật niệm Phật, tới lúc lâm mạng chung thời, Đức Phật và Thánh 
chúng sẽ đến tiếp dẫn vãng sanh Cực Lạc. Khi đến cõi Tịnh, chúng 
sanh ở trong cung điện lầu cát, hoa viên tốt đẹp nhiệm mầu, tiếng 
chim, tiếng gió thảy đều hòa nhã. Chư Phật chư Bồ Tát theo thời theo 
chỗ mà tuyên dạy diệu pháp. Các chúng sanh được thanh tịnh diệu lạc, 
thân tâm đều không thọ khổ, chuyên chí nghe đạo hằng không thối 
chuyển. Các hiện tượng ở cõi Tịnh tốt đẹp như thế, mọi phương diện 
cố nhiên đều do tịnh thức của chư Phật và chư Bồ Tát sở hiện, về 
phương diện khác cũng nhờ tâm thức thanh tịnh của chúng sanh vãng 
sanh cõi ấy tham gia đồng thể biến hiện mà có. Không thể dùng chút ít 
căn lành, phước đức nhơn duyên mà đặng sanh vào nước kia. Như vậy 
cõi Tịnh không phải ai cũng vãng sanh được, cũng không thể bỗng 
nhiên niệm vài tiếng “namo” không chí thành mà có thể vãng sanh 
được. Thân Như Lai không thể thân cận với những ai có căn lành cạn 
cợt. Cõi Tây Phương Tịnh Độ chủ trì bởi Đức Phật A Di Đà. Cảnh 
duyên ở Tây Phương Cực Lạc rất thù thắng, có nhiều sự kiện thuận lợi 
cho chúng sanh nơi cõi nầy hơn các Tịnh Độ khác, mà tâm lượng của 
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phàm phu trong tam giới không thể thấu hiểu được. Cảnh nơi Tây 
Phương Cực Lạc rất ư thù thắng nên có thể khích phát lòng mong mến 
và quy hướng của loài hữu tình. Duyên nơi Tây Phương Cực Lạc thật 
mâu nhiệm, nên có thể giúp người vãng sanh dễ tiến mau trên đường 
tu chứng. Vì thế cõi đồng cư Tịnh Độ mười phương tuy nhiều, song 
riêng cõi Cực Lạc có đầy đủ thắng duyên, nên các kinh luận để chỉ 
quy về đó. Tây Phương Cực Lạc Thế Giới hay Tây Phương Cực Lạc 
Tịnh Độ, nơi đó Đức Phật A Di Đà là Tiếp Dẫn Đạo Sư. Ở Trung Hoa, 
Nhật Bản và Việt Nam, Phật A Di Đà phổ thông hơn bất kỳ một vị 
Phật nào. Ở Ấn Độ dường như chưa bao giờ ngài chiếm được một vị trí 
độc tôn như vậy, mặc dầu Huệ Nhật, một nhà hành hương Trung Hoa, 
đã đến Ấn Độ vào khoảng những năm từ 702 đến 719, đã tường thuật 
lại rằng tất cả mọi người đều nói với ông về đức Phật A Di Đà và cõi 
Cực Lạc của ngài. 


Pure Land, Paradise oƒ the West, 
Presided Over by Amitabha 


Sukhavati means the Western Land of Amitabha Buddha, the 
highest Jjoy, name of the Pure Land of Amitabha Buddha in the west. 
The Western Paradise which 1s outside the triple realm and beyond 
samsara and retrogression. The Western Paradise 1s one of the most 
1mportant of the Buddha-fields to appear In the Mahayana. Amitabha 
Buddha created the Pure Land by his karmic merit. The cult of 
Amitabha shows strong lranian Influences, and began about the same 
time. Amitabha 1s the Buddha of Infimte (Amita) Light (abha) and his 
kingdom 1s In the West. He 1s also known as Amitayus, because his 
lifespan (ayuh) 1s Iinfinte amita). The Pure Land sect believes that 
throueh faithful devotion to Amitabha and through recitation of his 
name, one an be reborn there and lead a blissful le until entering 
Nirvana. Amitabha Buddha with Pratyaveksana-jnana, the wisdom 
derived from wisdom oŸ profound Insight (ý thức), or discrimination, for 
exposiion and doubt-destruction; corresponds fo water, and 1s 
assoclated with Amitabha and the west. According to the Tlen-T”ai 
and Shingon, Amifa 1s superlor over the five Wisdom Buddhas 
(Dhyami-Buddhas), even though he governs the Western Quarter, not 
the center. Of the five WIisdom Buddhas, Amitabha of the West may be 
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Identical with the central MahavaIrocana, the Buddha of homo-cosmic 
Identity. Amitabha”s original vows, his attainment of Buddhahood of 
Infimte Lipht and Life, and his establishment of the Land of Bliss are 
all fully described in the Sukhavati text. The Western Pure Land 1s also 
called the Happy Land. Name of the Land of Ultimate Bliss, or the 
Pure Land of Amitabha in the West. A Sanskrit term for “Joyous 
Land.” The paradise of Amitabha Buddha. Thịs 1s the Pure Land In the 
west of Amitabha Buddha, said to be located In the west, one of the 
most Iimportant Buddha fields to appear In the Mahayana. By his 
karmic merit, Buddha Amitabha created and reigned In this Pure Land. 
The Pure Land sect believes that through faithiful devoton to 
Amitabha and through reciting his name, after death, one can be reborn 
in the Western Paradise to continue a blissful life until entering 
nirvana. It 1s the central focus of the religious practice of the “Pure 
Land” schools In East Asia, which believe that it 1s a place in which the 
conditions are optimal for the attainment of Buddhahood. This Idea 1s 
connected with the prevalent noton that this 1s the final of the 
degeneration of the dharma, In which the capacitles of humans have 
degenerated to such an extent that it 1s no longer possible to gain 
salvation (Iiberation) through one”s own efforts. Thus, the wiser course 
Of action 1s to cultivate toward rebirth in SukhavatI, so that one may 
attain buddhahood In oneˆ”s next lifetime. The wondrous qualitles of 
this paradise are described In several texts, most popularly the 
Sukhavati-Vyuha-Sutra, Smaller and Larger. Sukhavati means the 
Western Land of Amitabha Buddha, the highest Joy, name of the Pure 
Land of Amitabha Buddha In the west. The Western Paradise which 1s 
outside the triple realm and beyond samsara and retrogression. The 
Western Paradise 1s one of the most important of the Buddha-fields to 
appear In the Mahayana. Amitabha Buddha created the Pure Land by 
his karmic merit. The Pure Land sect believes that through faithful 
devotion to Amitabha and through recitation of his name, one an be 
reborn there and lead a blissful life until entering Nirvana. Pure Land, 
Paradise of the West, presided over by Amitabha. The environment 
and conditions of the Western Pure Land are most exalted. That realm 
provides senflent beings with many more advantageous circumstances 
than other Pure Lands, which ordinary beings In the Triple World 
cannot fully understand. The environment of the Western Pure Land 1s 
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exalted, and can awaken the yearning and serve as a focus for sentient 
beings. The conditions of the Western Pure Land are unfathomable and 
wonderful and can help those who are reborn to progress easily and 
swiftly along the path of enlightenment. For these reasons, although 
there are many common residence Pure Lands In the ten directions, 
only the Western Pure Land possesses all auspicIous conditions In full. 
Thịs is why sutras and commehntarles point toward rebirth in the 
Western Pure Land. The Western Paradise to which Amitabha 1s the 
guide and welcomer. In China, Japan, and Vietnam, Amitabha Buddha 
has been much more popular than any other Buddha. In India he seems 
never to have occupied such an overtowering position, although Hui-Je, 
a Chinese pilgrim, who visited India between 702 and 719, reports that 
everyone spoke to him about Amitabha Buddha and his Paradise. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Bốn Mươi Tám Lời Nguyện 
Của Đức Phật A Di Đà 


Tứ Thập Bát Nguyện hay bốn mươi tám lời nguyện của Phật A Di 
Đà trong Kinh Vô Lượng Thọ. Ngài đã thệ nguyện khi còn là Bồ Tát 
Pháp Tạng. Theo trường kinh A Di Đà, Bồ Tát Pháp Tạng nguyện tạo 
cõi Phật nơi đó ngài sẽ ngự khi thành Phật. Theo Kinh Vô Lượng Thọ, 
Đức Phật A Di Đà là tối yếu vì sức mạnh nơi những lời nguyện của 
Ngài. Sức mạnh nầy vĩ đại đến nỗi ai nhất tâm niệm “Nam Mô A Di 
Đà Phật,” khi lâm chung có thể vãng sanh Cực Lạc, và thành Phật từ 
nơi cõi nước nầy. Chỉ cần niệm Hồng Danh Phật là được. Đây là bổn 
nguyện của Bồ Tát Pháp Tạng, vị Bồ Tát sắp thành Phật, hay ngay cả 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, được biểu lộ đầy đủ bằng 48 lời nguyện, 
trong đó lời nguyện thứ 12 và 13 nói về Vô Lượng Quang và Vô 
Lượng Thọ: “Nếu ta không chứng được Vô Lượng Quang và Vô Lượng 
Thọ, ta sẽ không thành Phật.” Khi Ngài thành Phật, Ngài có thể tạo 
nên cõi Phật tùy ý. Một Đức Phật, lẽ dĩ nhiên là trụ tại “Niết Bàn Vô 
Trụ,” và do đó có thể ở bất cứ nơi nào và khắp cả mọi nơi. Nguyện 
của Ngài là lập nên cõi Cực Lạc cho tất cả chúng sanh mọi loài. Một 
quốc độ lý tưởng trang nghiêm bằng bảo vật, có cây quý, có ao quý, để 
tiếp dẫn những thiện tín thuần thành. Nguyện thứ 18 được xem là quan 
trọng nhất, hứa cho những ai y chỉ hoàn toàn nơi Phật lực với trọn tấm 
lòng thanh tịnh và chuyên niệm Phật hiệu, sẽ được thác sinh về cõi 
Cực Lạc nầy. Nguyện thứ 19, nguyện tiếp dẫn trước giờ lâm chung cho 
những ai có nhiều công đức. Nguyện thứ 20 nói rằng những ai chuyên 
niệm danh hiệu Ngài với ý nguyện thác sanh vào nơi quốc độ của Ngài 
thì sẽ được như ý. Thứ nhấ? là Vô Tâm Ác Thú Nguyện (nguyện 
không còn ba nẻo ác). Nếu tôi được làm Phật, mà trong cõi nước còn 
có địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
nhì là Bất Cánh Ác Thú Nguyện (nguyện chúng sanh chẳng còn phải 
sa vào ba nẻo ác). Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người trong nước 
sau khi thọ chung, còn phải trải qua ba nẻo đữ, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ ba là Tất Giai Kim Sắc Nguyện (nguyện hết thảy 


182 


chúng sanh đều màu vàng ròng). Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người 
trong nước chẳng hệch như màu vàng y hết cả đó, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ £ư là Vô Hữu Hảo Xú Nguyện (nguyện không 
còn kẻ đẹp người xấu). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong 
nước hình sắc chẳng đồng, còn có người đẹp kẻ xấu, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ năm là Túc Mệnh Trí Thông Nguyện (nguyện 
hết thảy chúng sanh đều được túc mệnh thông). Nếu tôi được làm 
Phật, mà trời, người trong nước chẳng biết túc mạng, trở xuống chẳng 
biết trăm ngàn ức Na-do-tha việc các kiếp đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ sáu là Thiên Nhãn Trí Thông Nguyện (nguyện hết 
thấy chúng sanh đều được thiên nhãn thông). Nếu tôi được làm Phật, 
mà trời người trong nước chẳng được thiên nhãn, trở xuống nghe tiếng 
trăm ngàn ức Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ bảy là Thiên Nhĩ Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy chúng 
sanh đều được thiên nhĩ thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người 
trong nước chẳng được thiên nhĩ, trở xuống nghe tiếng trăm ngàn ức 
Na-do-tha chư Phật thuyết pháp mà chẳng thọ trì tất cả đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ fám là Tha Tâm Trí Thông Nguyện 
(nguyện hết thấy chúng sanh đều được tha tâm thông). Nếu tôi được 
làm Phật, mà trời người trong nước chẳng được thấy tha tâm trí, trở 
xuống chẳng biết trăm ngàn ức Na-do-tha tâm niệm của chúng sanh 
trong các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ chín là 
Thần cảnh Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh đều được 
thần túc thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong nước 
chẳng được thần túc, ở trong lối một niệm trở xuống chẳng vượt qua 
được trăm ngàn ức Na-do-tha các nước Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ mười là Tốc Đắc Lậu tận Nguyện (nguyện hết thảy 
chúng sanh đều chóng lậu tận). Nếu tôi được làm Phật mà trời người 
trong cõi nước còn khởi tưởng niệm tham, tính chuyện riêng thân mình 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Th mười một là Trụ Chính 
Định Tự Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh đều trụ trong chính 
định). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong cõi nước chẳng trụ 
nơi định-tụ, rồi diệt độ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
mười hai là Quang Minh Vô Lượng Nguyện (nguyện hết thẩy chúng 
sanh đều được vô lượng quang minh). Nếu tôi được làm Phật, mà 
quang minh có hạn lượng trở xuống chẳng chiếu được trăm ngàn ức 
Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
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mười ba là Thọ Mệnh Vô Lượng Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh 
đều được vô lượng thọ mệnh). Nếu tôi được làm Phật, mà thọ mạng có 
hạn lượng, trở xuống tới trăm ngàn ức Na-do-tha Kiếp đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười bốn là Thanh Văn Vô Số Nguyện 
(nguyện có vô số chúng Thanh Văn). Nếu tôi được làm Phật, mà bậc 
Thanh Văn trong cõi nước có thể đếm lường được, cho chí chúng sanh 
trong tam thiên đại thiên thế giới đều thành Duyên giác, ở trăm ngàn 
ức Kiếp tính đếm cọng lại biết được cái số (Thinh văn) đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười lăm là Quyến Thuộc Trường Thọ 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì thọ mạng của trời người trong cõi 
nước không hạn lượng được; trừ ra bổn nguyện của họ dài, vắn đều 
được tự tại. Nếu chẳng được vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ mười sáu là Vô Chư Bất Thiện Nguyện (nguyện hết thẩy chúng 
sanh đều không có các điều bất thiện). Nếu tôi được làm Phật, mà trời 
người trong cõi nước cho đến nghe có tiếng chẳng lành đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười bảy là Chư Phật Xưng Dương 
Nguyện (nguyện mười phương đều được chư Phật khen ngợi). Nếu tôi 
được làm Phật, mà vô lượng chư Phật ở mười phương thế giới chẳng 
đều nức nở xưng danh hiệu cõi nước của tôi đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ mười tám là Niệm Phật Vãng Sanh Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật, thì chúng sanh mười phương chí tâm tín lạc, muốn sanh 
về nước tôi, cho đến mười niệm mà chẳng sanh đó, Xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Chỉ trừ những kẻ phạm tội ngũ nghịch và phỉ báng 
chánh pháp. Thứ mười chín là Phát Bồ Đề Tâm Nguyện (nguyện hết 
thảy chúng sanh đều phát bổ để tâm). Nếu tôi được làm Phật, thì 
chúng sanh mười phương phát tâm Bồ để, tu các công đức, chí tâm 
phát nguyện, muốn sanh về nước tôi; tới lúc lâm mạng chung thời, như 
tôi chẳng cùng đại chúng hầu quanh hiện ra ở trước người ấy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi là Phát Tín Tâm Nguyện 
(nguyện hết thảy chúng sanh đều phát tín tâm). Nếu tôi được làm Phật, 
thì chúng sanh mười phương nghe danh hiệu của tôi, đem lòng tưởng 
niệm đến nước tôi, trồng các cội đức, chí tâm hồi hướng, muốn sanh về 
nước tôi, như chẳng quả toại lòng đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ hai mươi mốt là Tam Thập Nhị Tướng Nguyện (nguyện hết 
thảy chúng sanh đều được 32 tướng hảo). Nếu tôi được làm Phật mà 
trời người trong cõi nước chẳng đều thành mãn 32 tướng của bực đại 
nhân đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi hai là Tất 
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Chí Bổ Xứ Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì các chúng Bồ Tát ở các 
cõi Phật các phương khác sanh lại nước tôi, rốt cuộc ắt tới Nhứt sanh 
bổ xứ. Trừ ra cái bổn nguyện của mình, tự tại hóa ra, vì cớ chúng sanh 
muốn được cứu độ nên thệ nguyện rộng lớn, kiên như áo giáp sắt, chứa 
chan cội đức, độ thoát hết thảy, du hành đến các cõi Phật, tu hạnh Bồ 
tát, cúng dường chư Phật Như Lai mười phương, khai hóa cho vô lượng 
chúng sanh đông như cát sông Hằng, khiến cho lập nên cái đạo chánh 
chơn, không chi trên được, cao tột hơn cái hạnh của các địa vị tầm 
thường, hiện ra mà tu tập cái đức Phổ Hiển. Nếu chẳng được vậy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi ba là Cúng Dường Chư 
Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà Bồ Tát trong cõi nước nương 
vào thần lực của Phật, muốn cúng dường chư Phật, trong khoảng một 
bữa ăn, chẳng khắp tới được vô số vô lượng ức Na-do-tha các cõi Phật 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi bốn là Cúng Cụ 
Như Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát ở trong cõi nước, trước 
chư Phật, hiện ra cội đức của mình, những đồ mình cầu muốn cúng 
dường, nếu chẳng như ý đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
hai mươi lăm là Thuyết Nhất Thiết Trí Nguyện. Nếu tôi được làm Phật 
mà Bồ Tát trong nước chẳng diễn thuyết được “hết thấy mọi trí” đó, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi sáu là Na La Diên 
Thân Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà Bồ Tát trong cõi nuớc chẳng 
đặng cái thân kim cang Na-la-diên đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ hai mươi bảy là Sở Tu Nghiêm Tịnh Nguyện. Nếu tôi được 
làm Phật, thì trời người trong cõi nước và hết thảy muôn vật đều 
nghiêm tịnh sáng đẹp, hình sắc tinh diệu, không thể cân lường cho xiết 
được. Từ các chúng sanh cho chí các bậc đã được thiên nhãn, nếu ai 
biện được tên và số cho rành rẽ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ hai mươi tám là Kiến Đạo Tràng Thụ Nguyện. Nếu tôi được làm 
Phật, mà từ Bồ Tát trong cõi nước chí đến kẻ ít công đức chẳng thấy 
biết được cái vẻ sáng chiếu vô lượng của cây Đạo Tràng cao bốn trăm 
muôn dặm đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi chín 
là Đắc Biện Tài Trí Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong 
cõi nước nếu ai thọ đọc kinh pháp, phúng, tụng, trì, thuyết, mà chẳng 
đặng cái biện tài trí huệ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi là Trí Biện Vô Cùng Nguyện. Nếu tôi được làm Phật mà trí huệ, 
biện tài của Bồ Tát trong cõi nước còn có thể hạn lượng được, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi mối là Quốc Độ Thanh 
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Tịnh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật thì cõi nước thanh tịnh đều chiếu 
thấy vô lượng vô số thế giới chư Phật mười phương chẳng thể nghĩ bàn, 
dường như tấm gương sáng soi thấy bộ mặt vậy. Nếu chẳng được như 
vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi hai là Quốc Độ 
Trang Sức Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì từ dưới đất trở lên tới 
chốn hư không, cung điện, lầu quán, ao hồ, hoa, cây... hết thẩy muôn 
vật ở trong cõi nước, đều dùng vô lượng của báu góp lại và trăm ngàn 
các thứ hương mà hiệp cộng thành ra, sửa soạn cho thiệt lạ lùng mầu 
nhiệm, hơn hết các cõi trời và cõi người; mùi hương của các vật ấy 
huân khắp thế giới mười phương; hễ chư Bồ Tát ngửi mùi đều tu Phật 
hạnh. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi ba là Xúc Quang Nhu Nhuyễn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, 
thì vô lượng các loài chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nhờ ánh quang minh của tôi chạm 
vô mình của họ, thân tâm trở nên nhu nhuyễn trội hơn trời và người. 
Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi 
bốn là Văn Danh Đắc Nhẫn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà các 
loại chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương vô lượng chẳng 
có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nghe danh tự của tôi, nếu chẳng đặng đức 
vô sanh pháp nhẫn và các thâm tổng trì của bực Bồ Tát, xin chẳng giữ 
lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi lăm là Phế Nữ Nhân Thân Vãng 
Sanh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng thế giới chư Phật 
mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, trong đó hễ có người phái 
nữ nào nghe danh tự của tôi mà hoan hỷ tin vui, phát tâm Bồ để, chán 
ghét nữ thân, thế mà sau khi qua đời, còn phải làm hình con gái nữa, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi sáu là Thường Tu 
Phạm Hạnh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng chúng Bồ tát 
trong thế giới chư Phật mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, hễ 
nghe danh tự của tôi, thì sau khi qua đời, thường tu phạm hạnh cho tới 
khi thành Phật đạo. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ ba mươi bảy là Thiên Nhân Trí Kính Nguyện. Nếu tôi được 
làm Phật, thì vô lượng chư thiên, nhân dân các cõi thế giới chư Phật 
mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, hễ nghe danh tự của tôi, 
thì năm thể (đầu, hai cùi chỏ và hai đầu gối) đầu địa, dập đầu làm lễ, 
hoan hỷ tin vui, tu hạnh Bồ Tát, trời và người không ai chẳng đem lòng 
kính. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi tám là Y Phục Tùng Niệm Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì 
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trời người trong cõi nước muốn được đồ y phục, ý vừa dứt thì đồ liền 
tới, y như đồ mặc mầu nhiệm ứng pháp mà đức Phật khen, tự nhiên ở 
nơi mình. Nếu ai còn phải cầu lấy sự may vá, nhuộm, giặt, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi chín là Thụ Lạc Vô Nhiễm 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà sự khoái lạc của trời người trong 
cõi nước thọ hưởng chẳng bằng bậc Tỳ Kheo lậu tận, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi là Kiêm Chư Phật Độ Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước tùy ý muốn thấy vô lượng cõi 
Phật mười phương nghiêm tịnh, tức thì như nguyện, từ trong cây báu 
chiếu thấy đủ hết, dường như tấm gương sáng ngó thấy bộ mặt. Nếu 
chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi mốt 
là Chư Căn Cụ Túc Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát 
chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, cho đến 
khi được làm Phật mà các căn còn thiếu thốn, chẳng đầy đủ đó, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi hai là Trụ Định Cúng 
Dường Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng 
trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, đều kịp tới được 
cảnh Tam Muội “Thanh tịnh giải thoát” hết cả. Trụ ở cảnh Tam muội 
ấy, trong một khoảnh vừa phát ra ý tưởng, thì cúng dường vô lượng, 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc số chư Phật Thế tôn, thế mà chẳng lạc 
mất cái ý định. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ bốn mươi ba là Sinh Tôn Quý Gia Nguyện. Nếu tôi được làm 
Phật, thì chư Bồ Tát chúng ở trong các cõi phương khác nghe danh tự 
của tôi, sau khi qua đời, sanh vào nhà tôn quí. Nếu chẳng như vậy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bốn là Cụ Túc Đức Bản 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát chúng trong các cõi phương 
khác nghe danh tự của tôi, vui mừng hớn hở, tu hạng Bồ Tát, trọn đủ 
cội đức. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
bốn mươi lăm là Trụ Định Kiến Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, 
thì chư Bồ Tát chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự 
của tôi, đều kịp tới cảnh Phổ Đẳng Tam Muội. Trụ ở cảnh Tam muội 
ấy cho tới khi thành Phật, thường thấy hết thảy vô lượng chư Phật 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ bốn mười sáu là Tùy Ý Văn Pháp Nguyện. Nếu 
tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước tùy theo cái nguyện của 
mình, hễ muốn nghe pháp, tự nhiên được nghe. Nếu chẳng như vậy, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bảy là Đắc Bất Thối 
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Chuyển Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng trong 
các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, mà chẳng được tới nơi 
Bất Thối Chuyển tức thì xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn 
mươi tám là Đắc Tam Pháp Nhẫn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì 
chư Bồ Tát chúng trong các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, 
mà chẳng tới được liền bậc Pháp nhẫn thứ nhứt, thứ nhì và thứ ba, đối 
với pháp của chư Phật liền chẳng được nơi Bất Thối Chuyển, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. 


Forty-Eight Amitabha Vows 


The forty-eipht vows of Amitabha that he would not enter Into his 
final nirvana or heaven, unless all beings share 1t. The vows which 
Amitabha Buddha made while still engaged in Bodhisattva pracfice as 
Bodhisatva Dharmakara. According to Longer Amitabha Sutra, 
Bodhisattva Dharmakara wished to create a splendid Buddha land in 
which he would live when he attained Buddhahood. Also according to 
Amitabha Sutra (The Sutra of Infinte Life), Ammtabha Buddha 1s 
foremost. This 1s because of the power of his vows. This pOWeT 1S SO 
great that when you singlemindedly recite “Nam Mo Amitabha 
Buddha,” after death you can be reborn In the Western Pure Land, and 
become a Buddha from there. All you need to do 1s recite the Buddha”s 
name. These are original vows of Dharmakara, the would-be Buddha, 
or even to Sakyamuni Buddha himself, 1s fully expressed in the forty- 
eight vows In the text. Vows numbered 12 and and 13 refer to the 
Infimte Light and the Infiinite Life. “If he cannot get such aspects of 
Infimte Light and Life, he will not be a Buddha.” If he becomes a 
Buddha he can constitute a Buddha Land as he likes. A Buddha, of 
course, lives 1n the “Nirvana of No Abode,` and hence he can live 
anywhere and everywhere. His vow 1s to establish the Land of Bliss for 
the sake of all beings. An ideal land with adornments, ideal plants, 
Iideal lakes for receiving all pious aspirants. The eiphteenth vow which 
1s regarded as most Imporfant, promises a birth in His Land of Bliss to 
those who have a perfect reliance on the Buddha, believing with 
serene heart and repeating the Buddha's name. The nineteenth vow 
promises a welcome by the Buddha himself on the eve of death to 
those who perform meritorious deeds. The twentieth vow further 
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Iindicates that anyone who repeats his name with the object of winning 
a rebirth in His Land will also be received. Fữsứ, I shall not attain 
supreme enlipghtenment I1f there would still be the planes (realms) of 
hell-dwellers, hungry ghosts, and animals in my land (When I become 
a Buddha, !1f, in my land, there are still the planes of hell-dwellers, 
hungry ghosts, or animals, I will not ultimately take up supreme 
enlightenment). Secondđ, T shall not attain supreme enlightenmernt 1Ÿ any 
senfient beings, especially the devas and humans from my land would 
fall to the three miserable planes (realms) of exIstence 1n other lands. 
Thưrđ, I shall not attain supreme enlhightenmernt 1f the sentlent beings, 
especially the devas and humans In my land would not be endowed 
with a complexion of genuine gold. Fouríh, [ shall not attend supreme 
enlightenment I1f there would be such distinctions as good and ugly 
appearances among the sentient beings In my land, especially among 
the devas and humans. #fh, I shall not attain supreme enlightenment 
1Ý any sentient beings in my land, especially the devas and humans, 
would fail to achieve the power to remember the past lives of himself 
and others, even events that happened hundreds of thousands of 
milons of billions of myriads of kalpas ago. Srx#b, I shall not attain 
supreme enlightenment 1f any sentient beings in my land, especially 
the devas and humans, would not be endowed with the deva-eye, 
enabling him to see hundreds of thousands of millions of billions of 
myrnads of Buddha-lands. Seyemth, I shall not attan supreme 
enlightenmernt I1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to obtain the deva-ear, enabling him to hear the 
Dharma expounded by another Buddha hundreds of thousands of 
milions of billions of myriads of leagues away. Eighíh, I shall not 
affain supreme enlightenment If any sentient beings In my land, 
especiall the devas and humans, would not be endowed with the power 
of knowing others” minds, so that he would not know the mentalitles of 
the sentient beings In hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of other Buddha-lands. Minh, I shall not attain supreme 
enlightenment 1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to achieve the perfect mastery of the power to 
appear anywhere at will, so that he would not be able to traverse 
hundreds of thousands of millions of billions of myriads of Buddha- 
lands In a flash of thought. Tem#b, [` shall not attain supreme 
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enlightenment I1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humas, would entertain even a single the notIon of “Ƒ” and “mine.” 
Elevenfh, I shall not attain supreme enlightenment 1Ÿ any sentient 
beings In my land, especially the devas and humans, would not 
certainly achieve supreme enliphtenment and realize great nirvana. 
Twelfth.I shall not attain supreme enlightenmernt 1f my light would be 
so limited as to be unable to illuminate hundreds of thousands of 
milllons of billions of myriads (or any number) of Buddha-lands. 
Thirfeenth, [ shall not attaint enlightenment 1f my life span would be 
limited to even hundreds of thousands of millions of billions of myriads 
of kalpas, or any countable number of kalpas. Fowrfeenfh, I shall not 
affain supreme enlightenment 1f anyone would be able to know number 
of Sravakas in my land. Even !f all sentlent beings and Pratyeka- 
buddhas in a billion-world universe exercised their utnost counting 
poWer to count together for hundreds of thousands of years, they would 
not be able to know 1t. Ffeenfh, I shall not attain supreme 
enlightenmernt 1Ÿ any sentient beings in my land would have a limited 
lie span, except those who are born due to their vows. Sixfeenfh, I 
shall not attain supreme enlightenment I1f any sentient beings In my 
lands, especially the devas and humans, would have a bad repufation. 
Seyvenfeenfh, [ shall not attain supreme enlightenmernt 1f my land would 
not be praised and acclaimed by Iinumerable Buddhas In countless 
Buddha-lands. Eigh/eenth, when I realize supreme enlightenment, 
there wIll be sentient beings in the Buddha-lands who, after hearing my 
name, dictate their good rootfs to be born In my land in thought after 
thought. Even 1f they had only ten such thoughts, they will be born In 
my land, except for those who have performed karmas leading to 
Uninterrupted Hell and those who speak 1ll of the true Dharma or 
saints. IÝ this would not be the case, I shall not attain enlightenmenit. 
Nineteenth, when I become a Buddha, I shall appear with an assembly 
of monks at the deathbeds of sentient beings of other Buddha-lands 
who have brought forth bodhicitta, who think of my land with a pure 
mind, and who dedicate their good roots to birth in the Land of Utmost 
Bliss. I shall not attain supreme enlightenmernt If [ would fail to do so. 
Tweniiefh, when I become a Buddha, all the sentient beings In 
countless Buddha-lands, who, having heard my name and dedicated 
therr good roots to be born in the Land of Utmost Bliss, wIll be born 
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there. Otherwise, I shall not attain supreme enlightenment. Twemfy- 
/irst,L shal] not attain supreme enlightenment 1f any bodhisattva In my 
land would fail to achieve the thirty-fwo auspIcious signs. TWemfy- 
second, [ shal] not attain supreme enlightenmernt 1f any Bodhisattvas In 
my land on their way to great bodhi would fail to reach the stage of 
being only one lifetime away from Buddhahood. This excludes those 
Bodhisattvas with great vows who wear the armor of vigor for the sake 
Of sentient beings; who strive to do beneficial deeds and cultivate great 
nirvana; who perform the deeds of a Bodhisattva throughout all 
Buddha-lands and make offerings to all Buddhas, the Tathagatas; and 
who esfablish as many sentient beings as the sands of the Ganges In 
supreme enlightenmert. This also excludes those who seek liberation 
by following the path of Samantabhadra, devoting themselves to 
Bodhisattvas” practices even more than those who have attained the 
stage of being only one lifetine away from Buddhahood. Twenéy-third, 
I shall not attain supreme enlightenmenrt I1f the Bodhisattvas in my land 
would not, by the awesome power of the Buddha, be able to make 
offerings to countless hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of Buddhas In other Buddha-lands every morning return to 
ther own land before mealtime. TWwenfy-ƒfouríh, I[ shall not attain 
supreme enlipghtenment If the Bodhisattvas in my land would not 
pOSSess every varlety of offering they need to plan good roots in 
varilous Buddha-lands. Twemífy-/jth, I ˆ shall not attain supreme 
enlightenmernt 1f the Bodhisattvas in my land would not be skilled in 
expounding the essence of the Dharma In harmony with all-knowing 
wisdom. Twen£y-sixfh, Ì shall not attain supreme enlightenment 1f the 
Bodhisattvas in my land would not have enormous sfrength of a 
Narayana. Twenfy-seventh, when I become a Buddha, no one will be 
able to describe completely the articles of adornment in my land; even 
one with the deva-eye will not be able to know all their varlieties of 
shape, color, and brillance. If anyone could know and describe them 
all, I shall not attain supreme enlightenment. Twenéy-eighfh, I shall not 
afttain supreme enliphtenment If ¡in my land there would be 
Bodhisattvas with Inferior roots of virtue who could not know the 
numerous kinds of trees, four hundred thousand leagues high, which 
will abound in my land. TWwenfy-ninth, I shall not attain supreme 
enlightenment 1f those sentient beings in my land who read and recIte 
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sutras and explain them to others would not acquire superb eloquence. 
Thirieth, T shall not attain supreme enlightenment 1f any Bodhisattva 
in my land would be unable to achieve limitless eloquence. Tưríy- 
/irsí, when I become a Buddha, my land will be unequaled In 
brightness and purity; 1t will clearly illuminate countless, numberless 
Buddha-lands, Iinconceivable 1n number, Just as a clear mirror reveals 
one”s features. If this would not be so, I shall not attain supreme 
enliphtenment. Tirƒy-second, when I become a Buddha, there wIll be 
inumerable kinds of incense on land and In aIr within the borders of my 
land, and there wIl be hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of preclous censers, from which will rise the fragrance of the 
Incense, permeating all of space. The Incense wIll be superior to the 
most cherished Incense of humans and gods, and wil be used as an 
offering to Tathagatas and Bodhisattvas. If this would not be the case, l 
shall not attain supreme enlightenment. T?zry-£hird, when I become a 
Buddha, sentient beings 1n countless realms, Inconceivable and 
unequaled In number, throughout the ten directions who are touched by 
the awesome light of the Buddha will feel more secure and Joyful In 
body and mind than other humans or gods. Otherwise, I shall not attain 
supreme enlightenment. Twríy-ƒfourth, | shall not attain supreme 
enliphtenment  If Bodhisatvas ¡in counfless Buddha-lands, 
inconceivable and unequaled 1n number, would not realize the truth of 
non-arising and acquire dharamis after they hear my name. Thir£y-ftƒth, 
when I become a Buddha, all the women 1n numberless Buddha-lands, 
inconceivable and unequaled in number, who, after hearing my name, 
acquire pure faith, bring forth bodhicitta, and are tired of the female 
body, will rid themselves of the female body n therr future lives. If this 
would not be the case, I shall not attain supreme enliphtenment (I 
refuse to enter Into final nirvana or final Jjoy until every woman who 
calls on my name reJoices In enlightenment and who, hating her 
woman”s body, has ceased to be reborn as a woman). Thirfy-sixth, I 
shall not attain supreme enlightenment If Bodhisattvas in countless 
Buddha-lands, inconceivable and unequaled in number, who attain 
doctrine of non-arising after hearing my name would faIl to cultivate 
superb, pure conduct until they attain great bodhi. Thirfy-sevenfh, I 
shall not attain supreme enlightenmernt 1f, when I become a Buddha, 
humans and gods would not pay homage to all the Bodhisattvas of 
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numberless Buddha-lands who, after hearing my name, prostrate 
themselves In obeisance to me and cultivate the deeds of Bodhisattva 
with a pure mind. Thửrfy-eighfh, when I become a Buddha, sentient 
beings in my land wIll obtain the clothing they need as soon as they 
think of it, Just as a man wIll be spontaneously clad in a monastic robe 
when the Buddha says, “Welcome, monk†” If this would not be the 
case, I shall not attain supreme enlightenment. Trfy-ninfh, I shall not 
affain supreme enlightenment I1f any sentient beings in my land would 
not at birth obtain the necessities of life and become secure, pure, and 
blissful in mind, like a monk who has ended all defilements. Forfieth, 
when I become a Buddha, If sentient beings in my land wish to see 
other superbly adorned, pure Buddha-lands, these lands wil 
Immediately appear to them among the precious trees, Just as one”s 
face appears In a clear mirror. If this would not be the case, I shall not 
atfain supreme enlightenment. Forfy-firsf, I shall not attain supreme 
enlightenment I1f any sentient beings In any other Buddha-lands, after 
hearing my name and before attainng bodhi, would be born with 
1ncomplete organs or organs restricted 1n function. For#y-second, when 
I become a Buddha, any Bodhisattva in any other Buddha-lands, after 
hearing my name, will be able to know distinctly the name of superb 
samadhis. While in remaining in samadhi, they will be able to make 
offerinngs to countless, numberless Buddhas, Inconceivable and 
unequaled in number, in a moment, and wIll be able to realize great 
samadhis Instantly. If this would not be the case, I shall not attained 
supreme enlightenment. orfy-fhird, [| shall not attain supreme 
enlightenment I1f, when I become Buddha, any Bodhisattva In any 
other Buddha-lands who has heard my name would not be born In a 
noble family after death. Forfy-fourfh, [ shall not attain supreme 
enlightenmernt 1f when become a Buddha, any Bodhisattva 1n any other 
Buddha-lands would not Iimmediately cultivate the Bodhisattva 
practices, become purified and Joyful, abide in equality, and possess all 
good roots after he hears my name. Føríy-fijffh, when I become a 
Buddha, Bodhisattvas 1n other Buddha-lands will achieve the Samadhi 
of Equality after hearing my name and wIll, without regression, abide 
in this samadhi and make constant offerings to an Iinumerable, 
unequaled number of Buddhas until those Bodhisattvas attain bodhi. If 
this would not be the case, I shall not attain supreme enlightenmet. 
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Forty-sixfh, I shall not attain supreme enlightenment 1ƒ Bodhisattvas in 
my land would not hear at will the Dharma they wish to hear. Forfy- 
sevenfh, [ shall not attain supreme enlightenment 1f, when I become a 
Buddha, any Bodhisattva in any other Buddha-lands would regress 
from the path to supreme enliphtenment after he hears my name. 
Forty-eighth, [ shall not attainn supreme enlightenment 1Í, when I 
become a Buddha, any Bodhisattva in any other Buddha-lands would 
not acquire the first, the second or the third realization as soon as he 
heard my name, or would not Instantly attain nonregression with regard 
to Buddha-Dharmas. 
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Chương Hai Mươi Támn 
Chapter Twenty-Eighí 


Hạ Sanh Di Lặc Phật 


Di Lặc, còn gọi là Từ Thị và Vô Năng Thắng, là bậc đã thoát khỏi 
tam độc tham, sân, si. Đây là vị Phật trong tương lai (Hạ Sanh Di Lặc 
Tôn Phật), hiện đang trụ tại cung trời Đâu Suất, chuẩn bị cho sự tái 
sanh cuối cùng của Ngài như là vị Phật cuối cùng trong hiển kiếp (kiếp 
hiện tại). Hiện nay trên khắp thế giới người ta sáng lập ra trường phái 
Di Lặc, trong đó Phật tử tu tập và cầu được tái sanh vào thời có Đức 
Phật Di Lặc trên thế giới này, mà người ta tin sẽ xẩy đến trong vòng 
30.000 năm tới. Một nhân vật bí ẩn trong trường phái Du Già, có lẽ 
sống vào khoảng những thế kỷ thứ tư hay thứ năm. Người ta cho rằng 
ngài là tác giả của năm bộ luận và chính tác giả này là Phật Di Lặc 
trong tương lai, người mà người ta cho rằng ngài Vô Trước đã được gặp 
một vài lần. Di Lặc, còn gọi là Từ Thị và Vô Năng Thắng, là bậc đã 
thoát khỏi tam độc tham, sân, si. Di Lặc là vị Bồ Tát sẽ là vị Phật kế 
tục Phật Thích Ca. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã thọ ký rằng Bồ Tát 
Di Lặc về sau nầy sẽ thành Phật, vị Phật nối tiếp Phật Thích Ca. Di 
Lặc là hình ảnh một vị Phật tương lai rất nổi tiếng trong khoa nghệ 
thuật Phật Giáo, Ngài nổi tiếng ở các nước miễn Đông Á Châu với 
hình ảnh của một vị Phật cười, bụng phệ. Di Lặc vị Bồ Tát sẽ thành 
Phật trong tương lai. Ngài đã tái sanh và trụ nơi cõi trời Đâu Suất, hiện 
Ngài đang thuyết pháp cho chư Thiên trong Đâu Suất Thiên Nội Viện. 
Ngài sẽ thị hiện 5.000 năm sau khi Phật Thích Ca nhập Niết Bàn. Có 
thuyết nói rằng ngài thị hiện sau Đức Thích Ca 4.000 năm cõi trời, từ 
khoảng 5 tỷ 670 triệu năm cõi người. Theo truyền thuyết thì ngài hạ 
sanh vào một gia đình Bà La Môn ở vùng Nam Ấn. Di Lặc có hai danh 
hiệu: Thứ nhất là Từ Thị: Từ Thị Bồ Tát mà hình tượng của ngài 
thường thấy trong sảnh đường thờ Tứ Thiên Vương, xây mặt ra ngoài. 
Ngài thường được biểu hiện bằng một vị Phật to béo và luôn miệng 
cười. Thứ nhì là A Dật Đa: Vô Năng Thắng Bồ Tát. 

Kinh Duy Ma Cật có nói về việc đức Di Lặc và ngài Duy Ma Cật 
về việc Di Lặc Bồ Tát không kham lãnh thăm bệnh Duy Ma Cật. Thời 
Phật còn tại thế, có lúc cư sĩ Duy Ma Cật bị bệnh, Phật mới bảo Bồ 
Tát DI Lặc: “Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm ta.” Di Lặc 
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bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông. 
Vì sao? Nhớ lại lúc trước con nói hạnh “bất thối chuyển, cho vị Thiên 
Vương ở cõi trời Đâu Suất và quyến thuộc của người, lúc ấy ông Duy 
Ma Cật đến nói với con rằng: “Ngài Di Lặc! Thế Tôn thọ ký cho ngài 
một đời sẽ được quả Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, đó là đời nào 
mà ngài được thọ ký? Đời quá khứ chăng? Đời vị lai chăng? Đời hiện 
tại chăng?? Nếu là đời quá khứ thời quá khứ đã qua. Nếu là đời vị lai 
thời vị lai chưa đến. Nếu là đời hiện tại thời hiện tại không dừng trụ. 
Như Phật nói: “Nây Tỳ Kheo! Như ông ngay bây giờ cũng sanh, cũng 
già, cũng chết!” Nếu dùng vô sanh mà được thọ ký, thì vô sanh tức là 
chánh vị, ở trong chánh vị cũng không thọ ký, cũng không được quả 
Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Thế nào Di Lặc được thọ ký một 
đời ư? Là từ “Như” sanh mà được thọ ký, mà như không có sanh. Nếu 
từ như diệt được thọ ký, mà như không có diệt. Tất cả chúng sanh đều 
như, các Thánh Hiễển cũng đều như, cho đến Di Lặc cũng như. Nếu Di 
Lặc được thọ ký, tất cả chúng sanh cũng phải được thọ ký. Vì sao? Vì 
như không hai không khác. Nếu Di Lặc được quả Vô thượng Chánh 
đẳng Chánh giác, tất cả chúng sanh cũng đều được. Vì sao? Tất cả 
chúng sanh chính là tướng Bồ Đề. Nếu Di Lặc được diệt độ, tất cả 
chúng sanh cũng phải diệt độ. Vì sao? Chư Phật biết tất cả chúng sanh 
rốt ráo vắng lặng, chính là tướng Niết Bàn, chẳng còn diệt nữa. Cho 
nên Di Lặc, chớ dùng pháp đó dạy bảo các Thiên tử, thật không có chỉ 
phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, cũng không có chỉ thối 
lui. Ngài Di Lặc! Phải làm cho các vị Thiên tử nầy bỏ chỗ kiến chấp 
phân biệt Bồ Đề. Vì sao? Bồ Đề không thể dùng thân được, không thể 
dùng tâm được. Tịch diệt là Bồ Đề, vì diệt các tướng; chẳng nhận xét 
là Bồ Đề, vì ly các duyên; chẳng hiện hạnh là Bồ Đề, vì không ghi 
nhớ; đoạn là Bồ Đề, vì bỏ các kiến chấp; ly là Bồ Đề, vì la các vọng 
tưởng: chướng là Bồ Đề, vì ngăn các nguyện; bất nhập là Bồ Đề, vì 
không tham đắm; thuận là Bồ Đề, vì thuận chơn như; trụ là Bồ Đề, vì 
trụ pháp tánh; đến là Bồ Đề, vì đến thực tế; bất nhị là Bồ Đề, vì ly ý 
pháp; bình đẳng là Bồ Đề, vì đồng hư không; vô vi là Bồ Đề, vì không 
sanh trụ đị diệt; tri là Bồ Đề, vì rõ tâm hạnh chúng sanh; không hội là 
Bồ Đề, vì nhập không nhóm; không hiệp là Bồ Đề, vì rời tập khí phiền 
não; không xứ sở là Bồ Đề, vì không hình sắc; giả danh là Bồ Đề, vì 
danh tự vốn không như; huyễn hóa là Bồ Đề, vì không thủ xả; không 
loạn là Bồ Đề, vì thường tự vắng lặng; thiện tịch là Bồ Đề, vì tánh 
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thanh tịnh; không thủ là Bồ Đề, vì rời phan duyên; không khác là Bồ 
Đề, vì các Pháp đồng đẳng; không sánh là Bồ Đề, vì không thể thí dụ; 
vi diệu là Bồ Đề, vì các Pháp khó biết. Di Lặc Bồ Tát bạch Phật: 
“Bạch Thế Tôn! Khi ông Duy Ma Cật nói Pháp ấy, hai trăm vị Thiên 
tử chứng được Vô sanh pháp nhẫn. Vì thế, nên con không kham lãnh 
đến thăm bệnh ông. 

Đức Phật Di Lặc được công nhận và tôn trọng trong cả hai truyền 
thống Đại Thừa và Nguyên Thủy. Hạ Sanh Di Lặc Tôn Phật là một vị 
Bồ Tát nổi tiếng, được các tông phái thừa nhận, nhất là Phật Giáo 
Nguyên Thủy và Phật Giáo Đại Thừa. Có một câu chuyện về sự buông 
xả của Bồ Tát Di Lặc như sau: Thuở xa xưa khi Ngài Bồ Tát Di Lặc 
còn trong kiếp của một vị Tăng bụng bự, hay cười, với một cái túi vải 
thường trực trên lưng. Ngài thường du hành về những vùng quê xin của 
bố thí rồi đem cho những người nghèo qua lại bên đường. Ngài thường 
ngồi dưới gốc cây, và kể những chuyện về Phật giáo cho đám trẻ nhóc 
bu quanh. Một vị Tăng trưởng lão thời bấy giờ nhận thấy như vậy cho 
rằng ngài Di Lặc có hạnh kiểm kém cõi. Một hôm vị Tăng nầy chặn 
đường Bồ Tát Di Lặc để thử ngài bằng câu hỏi sau, “Nầy ông Tăng già 
kia, hãy nói cho ta xem, ông nghĩ gì về Phật pháp?” Bồ Tát Di Lặc 
ngừng lại giây lát, nhìn vào mắt vị Tăng, đoạn buông bỏ cái bị vải 
xuống đất. Trong khi vị Tăng còn đang bối rối không hiểu ngài Di Lặc 
muốn øì qua hành động ấy, thì ngài Di Lặc cúi xuống nhặt lấy cái bị 
vải và rảo bước đi. Bỏ cái bị vải hay “buông xả,” “tha thứ” hay “quên 
đi” là giáo pháp của vị Phật tương lai hay Hạ Sanh Di Lặc Tôn Phật. 
Trong Phật giáo, vẫn còn bộ kinh mang tên Hạ Sanh Di Lặc Thành 
Phật. Kinh ghi lại rằng sau thời Phật Thích ca nhập diệt thì thế giới Ta 
Bà bước vào một thời kỳ không có Phật. Hiện thời Đức Di Lặc đang 
thuyết pháp trên cung trời Đâu Suất, Ngài sẽ xuất hiện và thành Phật 
trong hội Long Hoa. Kinh được Ngài Cưu Ma La Thập dịch sang Hán 
tự. 


Metteya, the Buddha-To-Come 


Bodhisatta Metteya, the Unconquerable, or one who 1s free from 
the three poisons of greed, hatred, and ignorance. This 1s the future 
Buddha, who presently resides In the Tusita In preparation for his last 
rebirth, in which he will be born as the last Buddha of the present age. 
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Today people found the tradition of Maitreya throughout the Buddhist 
world, where Buddhists practice and pray to be reborn on this earth at 
the time of his appearance, believed to be about 30,000 years In the 
future. An enigmatic figure In the Yogacara tradition, who probably 
lived during the fourth or fifth centuries and who 1s credited with the 
authorship of five imporfant treatises, this author 1s actually the future 
Buddha Mattreya, with whom Asanga 1s said to have met on a number 
of occasions Metteya also called Love, Benevolent, the 
Unconquerable, or one who 1s free from the three poisons of greed, 
hatred, and ignorance. Metteya, the Buddha-to-come, also called the 
next Buddha, or a Bodhisattva predicted to succeed Sakyamuni as a 
future Buddha. The Bodhisattva who will be the next holder of the 
supreme office of Buddha. Maitreya Buddha 1s the Iimage the Buddha- 
to-come, which 1s very popular in Buddhist art. He ¡is well known East 
Asia as a laughing figure with a fat belly. Metteya, a Bodhisattva and 
future Buddha. He 1s said to have been reborn 1n the Tusita Heaven, 
where he 1s now expounding the Dharma to the heavenly beings In the 
inner palace. He 1s to come 5,000 years after the nirvana of 
Sakyamumi, or according to the other reckoning after 4,000 heavenly 
years, 1.e. 5,670,000,000 human years. According to tradition he was 
born in Southern India of a Brahman family. Metteya has two epithets: 
The first epithet 1s Benevolent Bodhisattva: His image 1s usually In the 
hall of the four guardians facing outward, where he Is represented as 
the fat laughing Buddha. The second epithet 1s Ajita: Bodhisattva or 
Invincible Bodhisattva. 

The Vimalakrri Sutra did mention the event regarding Maitreya 
Bodhisattva 1s not qualified to call on Vimalakirti and enquire after his 
health: At the time of the Buddha, once Upasaka Vimalakirti was sick, 
the Buddha then said to Maitreya Bodhisattva: “You go to Vimalakrrtl 
to enquire after his health on my behalf.” Maitrey replied: “World 
Honoured One, I am not qualified to call on him and enquirre after his 
health. The reason 1s that once when [ was expounding to the deva- 
king and his retinue In the Tusita heaven the never-receding stage (of 
Bodhisattva development Into Buddhahood) Vimalakirti came and said 
to me: “Maitreya, when the World Honoured One predicted your fufture 
affainment of supreme enliphtenment (anutfara-sayak-sambodh) in 
one lifetime, tell me in which liíe, whether in the past, future or 
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present, did or wIll you receive His prophecy? If it was In your past 
life, that has gone; 1f 1t will be 1n your future life, that has not yet come; 
and If it 1s in your present life, that does not stay. As the Buddha once 
said: “O bhiksus, you are born, are ageing and are dying simultaneously 
at this very moment'”; 1ƒ you received His prophecy In a lifeless (state), 
the latter 1s prediction (of your future Buddhahood) nor realization of 
supreme enlightenment. How then did you receive the prediction of 
your attainment of Buddhahood in one lifetime? Or dịd you receIve 1t 
1n the absolute state (thatness or tathata) of either birth or death? If you 
receive 1t in the absolute state of birth, this absolute state 1s uncreated. 
lf you receive It in the absolute state of death, this absolute state does 
not die. For (the underlying nature of) all living beings and of all things 
1S absolute; all saints and sages are 1n this absolute state, and so also 
are you, Maitreya. So, 1f you, Maitreya, received the Buddhahood, all 
living beings (who are absolute by nature) should also receive 1t. Why? 
Because that which 1s absolue 1s non-dual and 1s beyond 
differentiation. If you, Maitreya, realize supreme enliphtenment, so 
should all living beings. Why? Because they are the manifestatilon of 
bodhi (enliphtenment). If you, Maitreya, win nirvana, they should also 
realize 1t. Why? Because all Buddhas know that every living being 1s 
basically In the condition of extinction of existence and suffering which 
1S nirvana, in which there can be no further extinction of existence. 
Therefore, Maitreya, do not mislead the deva because there 1s neither 
development of supreme bodhi-mind nor 1ts backsliding. Maitreya, you 
should Instead urge them to keep from discriminating views about 
bodhi (enlightenment). Why? Because bodhi can be won by neither 
body nor mind. For bodhi is the state of calmness and extinction of 
passion (I.e. nrvana) because 1t wipes out all forms. Bodhi 1s unseeing, 
for 1t keeps from all causes. Bodhi 1s non-discrimination, for 1t stOps 
memorizing and thinking. Bodhi cuts off ideation, for 1t 1s free from all 
views. Bodhi forsakes Inversion, for I( prevents perverse thoughts. 
Bodhi puts an end to desire, for It keeps from longing. Bodhi 1s 
unresponsive, for 1t wipes out all clinging. Bodhi complies (with self- 
nature), for 1t 1s 1n line with the state of suchness. Bodhi dwells (in this 
suchness), for 1t abides 1n (changeless) Dharma-nature (or Dharmata, 
the underlying nature of all things.) Bodhi reaches this suchness, for 1t 
affains the region of reality. Bodhi 1s non-dual, for 1t keeps from (both) 
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Iintellect and 1ts obJects. Bodhi 1s Iimpartial, for 1t 1s equal to boundless 
space. Bodhi 1s the non-acfive (we wel) state, for 1t 1s above the 
conditions of birth, existence and death. Bodhi 1s true knowledge, for 1t 
discerns the mental activities of all living beings. Bodhi does not unIte, 
for It 1s free from all confrontation. Bodhi disentangles, for 1t breaks 
contact with habitual troubles (Klesa). Bodhi 1s that of which the 
position cannot be determined, for 1t is beyond form and shape, and 1s 
that which cannot be called by name for all names (have no 
independent nature and so) are void. Bodhi 1s like the mindlessness of 
an 1llusory man, for It neither accepts nor rejJec(s anything. Bodhi 1s 
beyond disturbance, for 1t 1s always serene by 1tself. Bodhi 1s real 
stillness, because of Ifs pure and clean nature. Bodhi 1s non-acceptance, 
for It keeps from causal attachments. Bodhi 1s non-differentiating, 
because of 1ts Impartiality towards all. Bodhi 1s without compare, for 1t 
1s Indescribable. Bodhi 1s profound and subtle, for although unknowing, 
1t knows all." Maitreya said to the Buddha: “World Honoured One, 
when Vimalakirti so expounded the Dharma, two hundred sons of 
devas realized the patilent endurance of the uncreate (anutpattika- 
dharma-ksanti). This Is why I am not qualified to call on him and 
enqurre after his health.” 

Maittreya 1s recognized and venerable in both Mahayana and 
Theravada traditons. Maitreya, predicted by Sakyamuni Buddha as the 
one destined to become the next human Buddha, enJoys the unique 
distinction of being the only Bodhisattva recognized throughout the 
entire Buddhist world, especially in Theravada as well as in Mahayana 
Buddhism. AÁ story about the Bodhisattvva Maitreya 1llustrates the 
Buddhist concept of “letting go” as follow: In a long long time ago, 
Maittreya was In his Incarnation as a laughing, big-bellied monk with a 
sack perpetually on his back. He used to travel about the countryside 
seeking alms and sharing them with whomever happened to be nearby. 
He would customarily sit under a tree, surrounded by urchins, to whom 
he would tell stories to 1llustrate Buddhist teachings. Seeing this, an 
elder monk of the time became annoyed at what he perceived as 
unfoward conduct on the part of Maitreya. One day he stopped 
Mattreya at the corner of a street and tried to test hm with the 
following question: “Old monk, please tell me, Just what do you thinK 1s 
the essence of the Buddha's teaching?” Mattreya stopped for a 
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moment, looked at him in the eye, and Just let his sack fall to the 
ground. As the puzzled monk wondered what to make of this singular 
action, Maitreya bent down, picked up his sack and walked away. 
Dropping the sack, “letting go,” forgive and forget, that 1s the teaching 
of Maitreya, the future Buddha. In Buddhism, there still exIsts a sutra 
named the Maitreyavyakarana Sutra. The sutra mentioned that after 
the historical Buddha sakyamunis Nirvana, the whole Saha world 
entered a period without any Buddha (a Buddhaless period). At this 
time, the Buddha-to-be 1s still preaching in the Tushita. He will 
descend and become the Buddha In the “Long Hoa” assembly. The 
sutra was translated into Chinese by KumarajJIva. 
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Phần Ba 
Part Three 


Mười Phương Pháp 
Dharmas In Ten Direcfons 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Tổng Quan Về Pháp 


Nói chung, pháp có nghĩa là sự vật. Pháp còn có nghĩa là luật và 
giáo pháp nói chung. Pháp còn có nghĩa là luật vũ trụ hay trật tự mà 
thế giới chúng ta phải phục tòng, nhưng theo đạo Phật, đây là luật 
“Luân Hồi Nhân Quả”Pháp từ vô thỉ vô chung mà tất cả mọi hiện 
tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào đó. Khi pháp có nghĩa là hiện 
tượng, nó chỉ mọi hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện thực. Mọi 
hiện tượng đều chịu chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt tủy giáo 
pháp Phật giáo. Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng 
nghĩa; tuy vậy, pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết 
yếu nhất trong Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Do gốc chữ Phạn “dhr” 
có nghĩa là “nắm giữ” hay “mang vác”, hình như luôn luôn có một cái 
gì đó thuộc ý tưởng “tồn tại” đi kèm với nó. Nguyên thủy nó có nghĩa 
là luật vũ trụ, trật tự lớn mà chúng ta phải theo, chủ yếu là nghiệp lực 
và tái sinh. Học thuyết của Phật, người đầu tiên hiểu được và nêu ra 
những luật nầy. Kỳ thật, những giáo pháp chân thật đã có trước thời 
Phật lịch sử, bản thân Phật chỉ là một biểu hiện. Hiện nay từ “dharma” 
thường được dùng để chỉ giáo pháp và sự thực hành của đạo Phật. 
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Pháp còn là một trong “tam bảo” theo đó người Phật tử đạt thành sự 
giải thoát, hai “bảo” khác là Phật bảo và Tăng bảo. Theo Phạn ngữ, 
chữ “Pháp” phát xuất từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa là cầm nắm, mang, 
hiện hữu, hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng “tổn tại” 
đi kèm với nó. Ý nghĩa thông thường và quan trọng nhất của “Pháp” 
trong Phật giáo là chân lý. Thứ hai, pháp được dùng với nghĩa “hiện 
hữu,” hay “hữu thể,” “đối tượng,” hay “sự vật”. Thứ ba, pháp đồng 
nghĩa với “đức hạnh,” “công chánh,” “chuẩn tắc,” về cả đạo đức và tri 
thức. Thứ tư, có khi pháp được dùng theo cách bao hàm nhất, gồm tất 
cả những nghĩa lý vừa kể, nên chúng ta không thể dịch ra được. Trong 
trường hợp nầy cách tốt nhất là cứ để nguyên gốc chứ không dịch ra 
ngoại ngữ. 

Theo Phật giáo, pháp có nghĩa là giáo pháp của Phật. Những lời 
dạy của Đức Phật chuyên chở chân lý. Phương cách hiểu và yêu 
thương được Đức Phật dạy trong giáo pháp của Ngài. Đức Phật dạy 
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giáo pháp của Ngài nhằm giúp chúng ta thoát khỏi khổ đau phiền não 
do nguyên nhân cuộc sống hằng ngày và để cho chúng ta khỏi bị mất 
nhân phẩm, cũng như không bị sa vào ác đạo như địa ngục, ngạ quỷ, 
súc sanh, vân vân. Pháp như chiếc bè cho chúng ta cái gì đó để bám 
víu khi chúng ta triệt tiêu những vướng mắc gây cho chúng ta khổ đau 
phiền não và lăn trôi bên bờ sanh tử. Phật pháp chỉ những phương cách 
rọi sáng nội tâm, nhằm giúp cho chúng ta vượt thoát biển đời đau khổ 
để đáo được bỉ ngạn Niết Bàn. Một khi đã đáo được bỉ ngạn, thì ngay 
cả Phật pháp cũng phải xả bỏ. Pháp không phải là một luật lệ phi 
thường tạo ra hay ban bố bởi người nào đó. Theo Đức Phật, thân thể 
của chúng ta là Pháp, tâm ta là Pháp, toàn bộ vũ trụ là Pháp. Hiểu 
được thân, tâm và những điều kiện trần thế là hiểu được Pháp. Pháp từ 
vô thỉ vô chung mà tất cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc 
vào đó. Pháp bao gồm những lời dạy và những bài thuyết pháp của 
Phật Thích Ca Mâu Ni trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam 
Bảo và con đường đi đến thể hiện được nó. Pháp bảo, bao gồm những 
bài giảng, bài thuyết pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ 
viên mãn) như đã thấy trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác 
vẫn được phát triển. 

Đối với giáo lý Phật giáo, chư pháp vô thường và không có thực 
thể, duyên hợp hay mượn các pháp khác mà có, như mượn uẩn mà có 
chúng sanh, mượn cột kèo mà có nhà cửa. Tất cả chỉ là hiện tượng giả 
tạm và không thật. Tên gọi chỉ là giả danh, là dấu hiệu hay cái tượng 
trưng tạm thời. Các pháp do nhân duyên giả hợp tạm bợ mà có chứ 
không có thực thể. Các pháp vô danh, do người ta giả trao cho cái tên, 
chứ đều là hư giả không thực. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nhắc 
ngài Mahamati: “Này Mahamati! Vì bị ràng buộc vào các tên gọi, các 
hình ảnh và dấu hiệu, nên phàm phu để mặc cho tâm thức của họ lang 
bạt.” Mọi sự mọi vật hiện hữu nhờ sự phối hợp của các vật khác và chỉ 
là gọi tên theo lối kinh nghiệm (như bốn thứ sắc, thinh, hương, vị, xúc, 
nhân duyên hòa hợp với nhau để thành một cái gì đó trong một thời 
gian hữu hạn rồi tan hoại, chẳắng hạn như sữa bò, kỳ thật là do bốn thứ 
ấy duyên hợp mà thành, chứ không bao giờ có cái tự thể của sữa). Chư 
pháp hay mọi hiện tượng tùy theo nhân duyên mà giả hòa hợp, là sự 
phối hợp của các yếu tố, chứ không có thực thể (hòa hợp ắt phải có ly 
tán, đó là sự hòa hợp nhứt thời chứ không vĩnh cửu). Các pháp hay 
hiện tượng do nhân duyên sinh ra, như bóng hoa trong nước, hay ánh 
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trăng nơi đáy giếng, không có thực tính. Tuy không có thực tính, lại 
không phải là pháp hư vô. Sự hiện hữu của chư pháp chỉ là giả hữu, 
nếu không muốn nói là không hơn gì sự hiện hữu của lông rùa sừng 
thỏ. 

Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, bản chất của chư 
pháp đều không sanh, không diệt, không nhơ, không sạch, không tăng, 
không giảm. Đức Phật dạy: “Những ai thấy được Pháp là thấy Ta.” 
Pháp là giáo pháp của Phật hay những lời Phật dạy. Pháp là con đường 
hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. Pháp là toàn bộ giáo thuyết Phật 
giáo, các quy tắc đạo đức bao gồm kinh, luật, giới. Pháp còn là những 
phản ánh của các hiện tượng vào tâm con người, nội dung tâm thần, ý 
tưởng. Pháp là những nhân tố tôn tại mà trường phái Tiểu thừa cho đó 
là nền tảng của nhân cách kinh nghiệm. Theo Giáo Sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, chữ “Pháp” (Dharma) 
có năm nghĩa như sau. Thứ nhất “Dharma” là cái được nắm giữ hay lý 
tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó trong những tác vụ tâm lý 
mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai biệt tùy theo sự tiếp nhận 
của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là sự toàn giác hay viên 
mãn trí (Bodhi). Thứ đến, lý tưởng diễn tả trong ngôn từ sẽ là giáo 
thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý tưởng để ra cho các 
đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, đức lý. Thứ tư, lý 
tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, chân lý, lý tính, bản 
tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể hiện trong một ý nghĩa 
tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố (bị tạo hay không bị 
tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng, những phản ánh của các hiện 
tượng vào tâm con người, nội dung tâm thần, ý tưởng, và những nhân 
tố tổn tại mà trường phái Tiểu thừa cho đó là nền tảng của nhân cách 
kinh nghiệm. Theo phái Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có 
nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng nhất thì nó là năng lực tinh thần, phi nhân 
cách bên trong và đằng sau tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và triết 
học Phật giáo, chữ Pháp gồm có bốn nghĩa. Thứ nhất, pháp có nghĩa là 
thực tại tối hậu. Nó vừa siêu việt vừa ở bên trong thế giới, và cũng là 
luật chi phối thế giới. Thứ nhì, pháp theo ý nghĩa kinh điển, giáo nghĩa, 
tôn giáo pháp, như Phật Pháp. Thứ ba, pháp có nghĩa là sự ngay thẳng, 
đức hạnh, lòng thành khẩn. Thứ tư, pháp có nghĩa là thành tố của sự 
sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa nầy thì thường được dùng cho số nhiều. 
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An Overview 0ƒ Dharma 


Generally speaking, dharma means things, events, and phenomena. 
Dharma also means duty, law or doctrine. The Dharma also means the 
cosmic law which 1s underlying our world, but according to Buddhism, 
this 1s the law of karmically determined rebirth. The Dharma that 1s the 
law of beginningless and endless becoming, to which all phenomena 
are subJect according to causes and conditions. When dharma means 
phenomenon, 1t Indicates all phenomena, things and manifestation of 
reality. All phenomena are subJect to the law of causation, and this 
fundamental truth comprises the core of the Buddha”s teaching. 
Dharma 1s a very troublesome word to handle properly and yet at the 
same time If 1s one of the most Important and essential technical terms 
in Buddhism. Dharma has many meanings. A term derived from the 
Sanskrit root “dhr,” which” means “to hold,” or “to bear”; there seems 
always to be something of the idea of enduring also going along with 1t. 
Originally, it means the cosmic law which underlying our world; above 
all, the law of karmically determined rebirth. The teaching of the 
Buddha, who recognized and regulated this law. In fact, dharma 
(universal truth) existed before the birth of the historical Buddha, who 
IS no more than a manifestaton of 1t. Today, “dharma” 1s most 
commonly used to refer to Buddhist doctrine and practice. Dharma 1s 
also one of the three Jewels on which Buddhists rely for the attainment 
of liberation, the other jewels are the Buddha and the Samgha. 
Etymologically, it comes from the SanskrIt root “Dhri” means to hold, 
to bear, or to exIst; there seems always to be something of the idea of 
enduring also going along with it The most common and most 
Important meaning of “Dharma” in Buddhism 1s “truth,” “law,” or 
“religion.” Secondly, 1t 1s used in the sense of “existence,” “being,” 
“obJect,” or “thing.” Thirdly, 1t 1s synonymous with “virtue,” 
“righteousness,” or “norm,” not only in the ethical sense, but in the 
Iintellectual one also. Fourthly, It 1s occasionally used In a most 
comprehensive way, Including all the senses mentioned above. In this 
case, we”d better leave the original untranslated rather than to seek for 
an equivalent in a foreign language. 

According to Buddhism, dharma means Buddhist doctrine or 
teachings. The teaching of the Buddhas which carry or hold the truth. 


209 


The way of understanding and love taught by the Buddha doctrine. The 
Buddha taught the Dharma to help us escape the sufferings and 
afflictions caused by daily life and to prevent us from degrading human 
dignity, and descending Into evil paths such as hells, hungry ghosts, and 
animals, etc. The Dharma 1s like a raft that gives us something to hang 
onto as we eliminate our attachments, which cause us to suffer and be 
stuck on this shore of birth and death. The Buddha”s dharma refers to 
the methods of inward 1llumination; 1t takes us across the sea of our 
afflictions to the other shore, nirvana. Once we get there, even the 
Buddha's dharma should be relinquished. The Dharma 1s not an 
extraordinary law created by or given by anyone. According to the 
Buddha, our body 1tself 1s Dharma; our mind 1tself 1s Dharma; the 
whole universe 1s Dharma. By understanding the nature of our physical 
body, the nature of our mind, and worldly conditions, we realize the 
Dharma. The Dharma that 1s the law of beginningless and endless 
becoming, to which all phenomena are subJect according to causes and 
conditions. The Dharma, which comprises the spoken words and 
sermons of Sakyamuni Buddha wherein he elucidated the significance 
of the Unified Three Treasures and the way to 1s realization. The 
Dharma, the teaching Iimparted by the Buddha. All written sermons and 
điscourses of Buddhas (that 1s, fully enliphtened beings) as found In the 
sutras and other Buddhist texts stIll extant. 

To Buddhist theorles, nothing 1s real and permaneint, the five 
aggregates make up beinøs, pillars and rafters make a house, etc. All Is 
temporal and merely phenomenal, fallacious, and unreal. Names are 
only provisionary symbol or sign. AI dharmas are empirical 
combinations without permanent reality. All things are false and 
fictiious and unreal names, 1.e. nothing has a name of Itself, for all 
names are mere human appellations. In the Lankavatara Sutra, the 
Buddha reminded Mahamati: “Mahamatil As they are attached to 
names, Iimages, and signs, the Ignorant allow their minds to wander 
away.” Things which exist only In name, 1e. all things are 
combinations of other things and are empirically named. All things or 
phenomena are combinations of elements without permanent reality, 
phenomena, empirical combinatlons without permanent reality. The 
phenomenal which no more exists than turtle”s hair or rabbit”s horns. 
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Accordng to the Prajnaparamta Heart Sutra, the basic 
characteristic of all đharmas 1s not arising, not ceasing, not defiled, not 
1mmaculate, not increasing, not decreasing. The Buddha says: “He who 
sees the Dharma sees me.” Dharma means the teaching of the Buddha. 
Dharma also means the doctrine of understanding and loving. Dharma 
means the doctrines of Buddhism, norms of behavior and ethical rules 
including pitaka, vinaya and sila. Dharma also means reflection of a 
thing in the human mind, mental content, obJect of thought or idea. 
Dharma means facfors of existence which the Hinayana considers as 
bases of the empirical personality. According to Prof. Junjiro Takakusu 
in The Essentials of Buddhist Philosophy, the word “Dharma” has five 
meanings. FIrst, dharma would mean “that which 1s held to,` or “the 
Iideal” 1f we limit Its meaning to mental affairs only. This ideal wIll be 
different In scope as conceived by different individuals. In the case of 
the Buddha it will be Perfect Enlightenment or Perfect Wisdom 
(Bodhi). Secondly, the ideal as expressed in words will be his Sermon, 
Dialogue, Teaching, Doctrine. Thirdly, the ideal as set forth for his 
pupIls 1s the Rule, Discipline, Precept, Morality. Fourthly, the ideal to 
be realized wIll be the Principle, Theory, Truth, Reason, Nature, Law, 
Condition. Fithly, the ideal as realized in a general sense will be 
Reality, Fact, Thing, Element (created and not created), Mind-and- 
Matter, Idea-and-Phenomenon, reflection of a thing 1n the human mind, 
mental content, obJect of thought or Idea, and factors of existence 
which the Hinayana considers as bases of the empirical personalIty. 
According to the Madhyamakas, Dharma 1s a protean word In 
Buddhism. In the broadest sense It means an Impersonal spiritual 
energy behind and in everything. There are four Iimporfant senses In 
which this word has been used in Buddhist philosophy and religion. 
First, đdharma in the sense of one ulimate Reality. It 1s both 
transcendent and Iimmanent to the world, and also the governing law 
withm it. Second, dharma In the sense of scripture, doctrine, religion, as 
the Buddhist Dharma. Third, dharma 1n the sense of righteousness, 
virtue, and piety. Fourth, dharma In the sense of “elements of 
exIstence.” In this sense, it 1s zenerally used in plural. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Tam Thời Pháp 


Giáo pháp của Đức Phật được chia ra làm ba thời kỳ. Thứ nhất là 
thời Chánh Pháp: Thời kỳ chánh pháp là thời Đức Phật thị hiện trên 
thế gian để dạy Phật pháp. Trong thời kỳ này có nhiều bậc A La Hán, 
Bồ Tát và các bậc hiển thánh xuất hiện làm đệ tử của Đức Phật. 
Chánh pháp là giai đoạn kéo dài 500 năm (có người nói 1.000 năm) 
sau ngày Phật nhập diệt. Tuy Phật đã nhập diệt, nhưng pháp nghi giới 
luật của Ngài dạy và để lại vẫn còn vững chắc. Hơn nữa, trong giai 
đoạn nầy chúng sanh nghiệp nhẹ tâm thuần, nên có nhiều có tới 80 
đến 90 phần trăm người nghe pháp tu hành đắc quả. Nghĩa là có người 
hành trì chân chánh và có người tu chứng. Trong Kinh Lăng Già, Đức 
Phật nói: “Này Mahamati! Khi Chánh Pháp được hiểu thì sẽ không có 
sự gián đoạn của dòng giống Phật.” Thời Chánh Pháp còn là thời kỳ 
mà phương pháp đúng, thường được dùng để tu tập như Tứ Diệu Đế và 
Bát Chánh Đạo. Trong Kinh Ma Ha Ma Gia, Đức Phật có tiên đoán: 
“Sau khi Ta nhập Niết Bàn rồi thì một trăm năm sau, có Tỳ Kheo Ưu 
Ba Cúc Đa, đủ biện tài thuyết pháp như Phú Lâu Na, độ được vô lượng 
chúng sanh. Một trăm năm sau đó (tức là hai trăm năm sau khi Phật 
nhập diệt), có Tỳ Kheo Thi La Nan Đà, khéo nói pháp yếu, độ được 
mười hai triệu người trong châu Diêm Phù Đề. Một trăm năm kế đó 
(tức là ba trăm năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Thanh Liên 
Hoa Nhãn, thuyết pháp độ được nửa triệu người. Một trăm năm kế nữa 
(tức bốn trăm năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Ngưu Khẩu 
thuyết pháp độ được một vạn người. Một trăm năm kế tiếp đó (tức 500 
năm sau ngày Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Bảo Thiên thuyết pháp độ 
được hai vạn người và khiến cho vô số chúng sanh phát tâm vô thượng 
Bồ Đề. Sau đó thì thời kỳ Chánh Pháp sẽ chấm dứt. Sáu trăm năm sau 
ngày Phật nhập Niết Bàn, có 96 thứ tà đạo sống dậy, tà thuyết nổi lên 
phá hoại Chánh Pháp. Lúc ấy có Tỳ Kheo Mã Minh ra đời. Tỳ Kheo 
nầy dùng trí huệ biện tài hàng phục ngoại đạo. Bẩy trăm năm sau khi 
Phật nhập diệt, có Tỳ Kheo Long Thọ ra đời, dùng chánh trí hay trí huệ 
Bát Nhã chân chánh, xô ngả cột phướn tà kiến, đốt sáng ngọn đuốc 
Chánh Pháp.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với 
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những kể mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, 
vòng luân hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh 
pháp (60). Hăng hái đừng buông lung, làm lành theo Chánh pháp. 
Người thực hành đúng Chánh pháp thì đời nầy vui đời sau cũng vui 
(168). Hãy làm lành theo Chánh pháp, việc ác tránh không làm. Người 
thực hành đúng Chánh pháp, thì đời nầy vui đời sau cũng vui (169).” 

Thời thứ nhì là thời Tượng Pháp: Thời Tượng Pháp kéo dài 1000 
năm sau thời Chánh Pháp. Trong thời kỳ nầy, chư Tăng Ni và Phật tử 
vẫn tiếp tục tu tập đúng theo chánh pháp mà Đức Phật đã dạy, và vẫn 
có thể vào định giới mặc dù rất ít người giác ngộ. Thời tượng Pháp là 
thời mà chân lý do Đức Phật thuyết giảng vẫn còn, nhưng được học và 
thực tập theo kiểu nghi thức, và không còn sự chứng ngộ nữa. Trong 
thời kỳ này các Tăng sĩ cố gắng đạt được kiến thức về Phật Pháp và 
nghi thức rồi tự hào mình là người trí thức. Một số người chỉ giữ giới và 
thực hành cho tự thân nhưng thờ ơ với người khác, và sống đời sống tôn 
giáo biệt lập với ngoài đời. Phần còn lại là những tín đổ yếu kém. 
Trong thời kỳ này, các tu sĩ Phật giáo không còn sự tiếp xúc với đời và 
không còn là linh hồn thật sự của Phật giáo nữa. Tuy nhiên, trong thời 
gian nầy, pháp nghỉ giới luật của Phật để lại bị các ma Tăng và ngoại 
đạo giảng giải sai lầm một cách cố ý. Tuy có giáo lý, có người hành 
trì, song rất ít có người chứng đạo. Một trăm người tu thì có chừng bảy 
tám người giác ngộ. Theo Kinh Ma Ha Ma Gia, vào khoảng tám trăm 
năm sau ngày Đức Phật nhập diệt, hàng xuất gia phần nhiều tham 
trước danh lợi, giải đãi, buông lung tâm tánh. Đến khoảng chín trăm 
năm sau ngày Phật nhập diệt, trong giới Tăng Ni, phần nhiều là hạng 
nô tỳ bỏ tục xuất gia. Một ngàn năm sau khi Phật nhập diệt, các Tỳ 
Kheo nghe nói “Bất Tịnh Quán" hay phép quán thân thể mình và chúng 
sanh đều không sạch, pháp “Sổ Tức Quán' hay pháp quán bằng cách 
đếm hơi thở, buồn chán không thích tu tập. Vì thế, trong trăm ngàn 
người tu chỉ có một ít người được vào trong chánh định. Từ đó về sau 
lần lần hàng xuất gia hủy phá giới luật, hoặc uống rượu, hoặc sát sanh, 
hoặc đem bán đồ vật của ngôi Tam Bảo, hoặc làm hạnh bất tịnh. Nếu 
họ có con trai thì cho làm Tăng, con gái thì cho làm Ni, để tiếp tục 
mượn danh của Tam Bảo mà ăn xài phung phí và thủ lợi cho riêng 
mình. Đây là những dấu hiệu báo trước về thời kỳ Mạt Pháp. Tuy vậy, 
vẫn còn một ít người biết giữ giới hạnh, gắng lo duy trì và hoằng dương 
chánh giáo. 
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Thời thứ ba là thời Mạt Pháp: Thời Mạt Pháp là giai đoạn hiện 
hữu cuối cùng của Phật pháp trên thế giới này, trong thời đó sự tu tập 
và giới luật tự viện sẽ từ từ suy đổi, ngay cả những dấu hiệu biểu 
tượng về Phật giáo cũng sẽ biến mất, và những dấu hiệu khác trong 
các tự viện như sự xuất hiện của những ác Tăng, hay Tăng có gia đình, 
hay Tăng chỉ có bể ngoài mà thôi, vân vân. Tuy nhiên, nhiều Phật tử 
tin rằng, vào thời mạt pháp, nếu bạn chỉ cần nhớ một câu niệm Phật 
“Nam Mô A Di Đà Phật,” và thành khẩn niệm thì đến cuối đời bạn sẽ 
được Đức Phật A Di Đà tiếp dẫn về Tây Phương Cực Lạc. Điều kiện 
tại cõi thiên đường này rất thích hợp cho việc tiến tu cho đến khi đạt 
thành Phật quả. Thời mạt pháp (thời kỳ mà giáo pháp suy vi vì cách xa 
thời Phật quá lâu), thời kỳ cuối cùng của Phật pháp khoảng 3000 năm 
sau thời Chánh Pháp. Vào cuối thời kỳ nầy, sẽ không còn giảng dạy 
Phật pháp nữa, có nghĩa là Phật pháp chấm dứt một ngày nào đó. Tuy 
nhiên, Phật Di Lặc hay Phật Cười (Hạnh Phúc) sẽ xuất hiện và tái tạo 
tất cả. Thời kỳ cuối cùng của ba thời kỳ Phật pháp (Chánh, Tượng, và 
Mạt Pháp), thời kỳ suy vi và bị tiêu diệt của giáo pháp. Trong thời gian 
nầy, đạo đức suy đổi, pháp nghi tu hành hư hoại. Tà ma ngoại đạo lẫn 
lộn vào phá hư Phật pháp. Tuy có giáo lý, có người tu hành, nhưng 
không một ai hành trì đúng pháp, huống là tu chứng? Trong Kinh Đại 
Tập Nguyệt Tạng, Đức Phật đã có lời huyền ký rằng: “Trong thời Mạt 
Pháp, ức ức người tu hành, song không có một ai chứng đắc.” Trong 
Kinh Pháp Diệt Tận, Đức Phật cũng có huyền ký rằng: “Về sau, khi 
Pháp của ta sắp diệt, nơi cõi ngũ trược nầy, tà đạo nổi lên rất thạnh. 
Lúc ấy có những quyến thuộc của ma trá hình vào làm Sa Môn để phá 
rối đạo pháp của ta. Họ mặc y phục y như thế gian, ưa thích áo Cà Sa 
năm màu, thay vì mặc áo ba màu luốc của hàng Tăng sĩ. Họ ăn thịt, 
uống rượu, sát sanh, tham trước mùi vị, không có từ tâm tương trợ, lại 
còn ganh ghét lẫn nhau; sư nầy ghét sư kia, chùa nầy ghét chùa kia. 
Bấy giờ các vị Bồ Tát, Bích Chi, La Hán vì bổn nguyện hộ trì Phật 
Pháp nên mới hiện thân ra làm Sa Môn hay cư sĩ, tu hành tinh tấn, đạo 
trang nghiêm, được mọi người kính trọng. Các bậc ấy có đức thuần 
hậu, từ ái, nhẫn nhục, ôn hòa, giúp đỡ kẻ già yếu cô cùng, hằng đem 
kinh tượng khuyên người thọ trì, đọc tụng, giáo hóa chúng sanh một 
cách bình đẳng, tu nhiều công đức, không nệ chi đến việc tổn mình lợi 
người. Khi có những vị tu hành đạo đức như thế, thì các Tỳ Kheo Ma 
kia ganh ghét, phỉ báng, vu cho các điều xấu, dùng đủ mọi cách lấn áp, 
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xua đuổi, hạ nhục, vân vân, khiến cho các vị chân tu nầy không được ở 
yên. Từ đó, các ác Tỳ Kheo kia càng ngày càng thêm lộng hành, 
không tu đạo hạnh, bỏ chùa chiễển điêu tàn, hư phế. Họ chỉ biết tích tụ 
tài sản, làm các nghề không hợp pháp để sanh sống, đốt phá rừng núi, 
làm tổn hại chúng sanh không chút từ tâm. Lúc ấy, có nhiều kẻ nô tỳ 
hạ tiện xuất gia làm Tăng Ni, họ thiếu đạo đức, dâm dật, tham nhiễm, 
nam nữ sống chung lẫn lộn. Phật Pháp suy vi chính là do bọn nây! Lại 
có những kẻ trốn phép vua quan, lẫn vào cửa đạo, rồi sanh tâm biếng 
nhác, không học, không tu. Đến kỳ bố tác tụng giới, họ chỉ lơ là, gắng 
gượng, không chịu chuyên chú lắng nghe. Nếu có giảng thuyết giới 
luật, họ lược trước bỏ sau, không chịu nói ra cho hết. Nếu có đọc tụng 
kinh văn, họ không rành câu chữ, không chịu tìm hỏi nơi bậc cao minh, 
tự mãn cầu danh, cho mình là phải. Tuy thế, bể ngoài họ cũng làm ra 
vẻ đạo đức, thường hay nói phô trương, để hy vọng được mọi người 
cúng dường. Các Tỳ Kheo Ma nầy sau khi chết sẽ bị đọa vào trong tam 
đồ ác đạo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, trải qua nhiều kiếp. Khi 
đền xong tội, họ sẽ thác sanh làm người ở nơi biên địa, chỗ không có 
ngôi Tam Bảo.” Theo Kinh Đại Bi, Đức Phật bảo Ngài A Nan: “Nầy A 
Nan! Khi ta nhập Niết Bàn rồi, trong thời gian 2.500 năm sau, nhóm 
người giữ giới, y theo chánh pháp, lần lần tiêu giảm. Các bè đẳng phá 
giới, làm điều phi pháp, ngày càng tăng thêm nhiều. Bấy giờ có nhiều 
Tỳ Kheo đắm mê danh lợi, không chịu tu thân, tâm, trí huệ; họ tham 
trước những y bát, thức ăn, thuốc men, sàng tọa, phòng xá, chùa chiền, 
rồi ganh ghét tranh giành phỉ báng lẫn nhau. Thậm chí, kiện thưa nhau 
ra trước công quyền. Chúng ta, những đệ tử Phật trong thời Mạt Pháp 
nầy, cần phải làm người Phật tử chân chánh. Phải biết Phật và chư Tổ 
trong quá khứ tu hành không phải dễ dàng. Phải biết thân nầy là bọc 
thịt do tứ đại hợp lại mà thành, chẳng có gì quí báu. Chúng ta đã cam 
tâm làm nô lệ cho cái thân nầy lâu quá rồi, vì nó mà chúng ta gây tội 
tạo nghiệp, bây giờ là lúc chúng ta nên chấm dứt làm kiếp nô lệ cho 
cái thân hôi thúi nầy đây. 


Three Periods 0ƒ Buddha?s Teachings 
The Teachings of the Buddha are divided into three periods (of 


Dharma). The first period is the Correct Dharma: The correct dharma 
age 1s the era when the Buddha dwelled in the world. At that time the 
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Buddha taught the Dharma, and there were genuine Arhats, great 
Bodhisattvas, and the sages who appeared as great disciples of the 
Buddha. The real period of Buddhism which lasted 500 years (some 
says 1,000 years) after the death of the Buddha (entered the Maha- 
Nirvana). Although the Buddha was no longer In existence, His 
Dharma and precepts were stil properly practiced and upheld. 
Furthermore, there would be many Buddhists who had light karma and 
ther mind were intrinsically good, therefore, many of them would 
aftain enlightenment in their cultivation. From eighty to ninety out of 
one hundred cultivators would attain enlightenment. That 1s to say 
there were true and genuine practitioners who attained enliphtenment. 
In the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Mahamati! When the right 
doctrine 1s comprehended, there will be no discontinuation of the 
Buddha-family.” 'The Correct Dharma Period 1s also a period when the 
right or true doctrines of the Buddha are utilized in cultivation sụch as 
the Four Noble Truths and the Noble Eightfold Path. In the Mahamaya 
Sutra, the Buddha prophesied: “After I enter the Maha-Nirvana, one 
hundred years later, there will be a Bhikshu named Ủpagupta who will 
have the complete ability to speak, elucidate, and clarify the Dharma 
simmilar to Purna Maitrayaniputtra. He wIll aid and rescue Infinite 
senfient beings. In the following one hundred years (two hundred years 
after the Buddha”s Maha-Nirvana), there will be a Bhikshu named 
Silananda, able to speak the crucial Dharma discerningly and will aid 
and save twelve million beings in this Jambudvipa continent (the 
earth). In the following one hundred years (or three hundred years after 
the Buddha*s Maha-Nrrvana), there will be a Bhikshu named Hsin- 
Lien-Hua-Ran, who wIll speak the Dharma to aid and save five 
hundred thousand beings. One hundred years after Hsin-Lien-Hua-Ran 
(four hundred years after the Buddha”s Maha-Nirvana), there wIll be a 
Bhikshu named Niu-kou, who will speak the Dharma and rescue ten 
thousand beings. One hundred years after Niu-K'ou (five hundred 
years after the Buddha's Maha-Nirvana), there wIll be a Bhikshu 
named Bao-T”Ien, who will speak the Dharma to aid and save twenty 
thousand beings and influence Infinte others to develop the Ultimate 
Bodhi Mind. After this time, the Proper Dharma Age will come to an 
end. Six hundred years after the Buddhaˆs Maha-NIrvana, ninety-sIx 
types of Iimproper doctrines will arise, false teachings will be born to 
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destroy the Proper Dharma. At that time, a Bhikshu named Asvaghosha 
will be born. This Bhikshu will use great wisdom to speak of the 
Dharma to combat these false religions. Seven hundred years after the 
Buddhaˆs Maha-NiIrvana, there will born a Bhikshu named NagarjJuna; 
he will use the power of the Proper PraJna or great wisdom to destroy 
false views to lipht briphtly the Buddhaˆs Dharma”s torch.” In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to the 
wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). Eagerly try not to 
be heedless, follow the path of righteousness. He who observes this 
practice lives happily both In this world and in the next (Dharmapada 
168). Follow the path of riphteousness. Do not do evil. He who 
practices this, lives happlly both in this world and In the next 
(Dharmapada 169).” 

The second period gƒ Semblance Dharma: AlIso called the 
Semblance of Law period, or the formal period of Buddhism which 
lasted 1000 years after the real period. In this period, Monks, Nuns and 
Lay Buddhists still continue to practice properly the Dharma as the 
Buddha taught and are still able to penetrate the spiritual realm of 
samadhi even though fewer will attain enlightenment. The period of 
Counterfeit Law 1s the time when the truth preached by the Buddha 
still exists but 1s learned and practiced as a matter formality, and there 
1s no longer enlightenment. In this period, Buddhist monks devote 
themselves to gaining a thorough knowledge of Buddhist doctrines and 
formalities and are proud of themselves for being learned. Some of 
them only keep the precepts and practice them with Indifference to 
others, and lead religious lives aloof from the world. The rest are weak 
followers. In such a period, Buddhist monks have lost touch with the 
true life and soul of Buddhism. However, In this age, the Buddha'”s 
Dharma and precepts left behind are destroyed by Evil-monks and 
Non-Buddhists who disguise themselves as Buddhist monks and nuns to 
destroy the teaching by falsely explaining and teaching the Buddha 
Dharma. Thus, the Dharma still exists and there are still cultivators, but 
very few attain enliphtenment. Only seven or eight out of one hundred 
cultivators will attain enliphtenment. According to the Mahamaya 
Sutra, about eight hundred years after the Buddhaˆs Maha-NIrvana, the 
maJority of ordained Buddhists wIll be greedy for fame and fortune, 
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wIll be lazy and not confrol their minds and consclences, lacking of 
self-mastery. About nine hundred years after the Buddha's Maha- 
Nirvana, in the order of Bhikshus and Bhikshumis, the majority wIll be 
servants who abandon the secular life to become ordained Buddhists. 
One thousand years after the Buddha”s Maha-Nrrvana, when Bhikshus 
hear of the practice of “Envisioning Impurity,. and the dharma of 
“Breathing Meditation,` they will get depressed and disenchanted 
having litle desire to cultivate. “Therefore, in one hundred thousand 
cultivators, only few wIll penetrate the proper Meditation State. From 
that time, gradually those of religious ranks will destroy the precepts, 
whether by drinking alcohol, killing, selling possessions and belongings 
of the Triple Jewels, or practicing Iimpure conducts. If they have a son, 
they will let him become a Bhikshu, and 1f they have a daughter they 
wIll let her become a Bhikshuni, so they can continue to steal from and 
destroy Buddhism as well as using the good name of the Triple Jewels 
to reap self-benefits. These are signs of warning that the Buddha 
Dharma 1s nearing extinction. However, there are still some people 
who know how to uphold the proper precepts and conductfs by diligently 
trying to maintain and propagate the proper doctrine. 

The third period 0ƒ Degenerate Age 0ƒ Dharma: The Degenerate 
Age of Dharma means the final stage of Buddhist existence In the 
world, during which practice and adherence to monastic rules will 
gradually decline, even the external symbols of Buddhism will also 
disappear, and other signs In monasfterles such as the appearance of 
evil monks, or married monks, or monks only In appearance, efc. 
However, some Buddhists still believe that during the “ending dharma 
age,” 1 you Just remember one sentence of “Namo Amitabha Buddha,” 
and sincerely pratice 1t, you can be welcomed by such Buddha at the 
end of your lie at the Western Paradise. The conditons at that 
paradise are optimal for sentient beings fo confinue to cultivate until 
they attainn BuddhahoodDegeneration Age of Dharma means the final 
stage of Buddhist existence In the world, during which practice and 
adherence to monastic rules wIll gradually decline, even the external 
symbols of Buddhism will also disappear, and other signs In 
monasteries such as the appearance of evil monks, or married monks, 
or monks only In appearance, etc. However, some Buddhists stil 
believe that during the “ending dharma age,” 1 you Just remember one 
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sentence of “Namo Amitabha Buddha,” and sincerely pratice 1t, you 
can be welcomed by such Buddha at the end of your life at the Western 
Paradise. The conditions at that paradise are optimal for sentient beings 
fo continue to cultivate until they attainn Buddhahood. The final period 
of teaching of Buddhism which lasted 3000 years after the formal 
period. Toward the end of this period, there won”t be any more 
teaching of Buddhism which means the Buddhadharma will end (vanish 
from the world) one day. However, Buddha Maitreya or Laughing 
(Happy) Buddha 1s to appear to restore all things. The last of the three 
periods (The Proper Dharma Age, The Dharma Semblance Age, and 
The Dharma Ending Age), the age of degeneration and extinction of 
the Buddha-law. In this age, the Dharma and precepts are weakened 
sipgmficantly. Many othe religions, non-Buddhists, and evil spirits will 
enter and blend in with Buddhism, destroying the Buddha Dharma. 
Thus, the Dharma still exists and there are cultivators, but very few 
practitioners are able to grasp fully the proper Dharma or awakened to 
the Way, much less attain enlightenment. In the Great Heap Sutra, the 
Buddha made this prophecy: “In the Dharma Ending Age, in hundreds 
of thousands and hundreds of thousands of cultivators, as the result, no 
one will attain enliphtenmert.” In the Dharma Extinction Sutra, the 
Buddha prophesized: “In the future, when my Dharma 1s about to end, 
1n this world of the five turbidities, false religlons will arIse to become 
very powerful. During those times, the evil”s relatives wIll take form, 
appearing as Bhikshus, to destroy the Buddha Dharma. They will eat, 
sleep, and wear ordinary clothing of lay persons, fond of five exotIc 
assorted colorings worn on their robes, Instead of the three solid indigo 
blue, brown and gold colored robes which Bhikshus are supposed to 
wear. They eat meat, drink alcohol, ki, lust for fragrances and aromas, 
with non-helping conscience. Instead, they will become Jealous of and 
hateful toward one another; this monk wIll hate or be Jealous with the 
other monk, this monastery wIll hate or be Jealous with the other 
monastery. At that time, Bodhisattvas, Pratyeka-buddhas, and Arhats 
who had vowed previously to protect and defend the Buddha-Dharma, 
wIll appear In life, taking on human form as Bhikshus or lay people. 
These saints will be devoted cultivators; their religious conduct and 
behavior wIll be very honorable, earning everyone”s admiration and 
respect. They wIll have virtuous qualities such as kindness and peace, 
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have no impure thoughts, great tolerance, goodwIll, help the old, the 
weak, the lonely, and often bring statues and sutras to encourage 
everyone to worshIp, read, and chant. They will teach sentient beings 
in a fair and obJective manner and will cultivate many merits and 
Virtuous practices. They wIll be altruistic always practicing the concept 
Of “self-loss for others' gain.' With the appearance of such religIous 
and virtuous people, other demonic Bhikshus will develop mụuch hatred 
and Jealousy. They will slander, make wIcked and false accusations, do 
everything possible so these kind and virtuous people cannot live In 
peace. From that point forth, those demonic Bhikshus will become 
even more reckless and wild, never practicing Dharma, leaving 
temples fo rot, ruined and desolate. Their only interest will be to build 
ther private fortune, having careers that are unacceptable ¡in 
Buddhism, such as burning mountains and forests, without a good 
conscIence, killing and hurting many sentient beings. In such times, 
there wIll be many servants taking the opportunity to become Bhikshus 
and Bhikshumis; they will be neither religIlous nor virtuous. Instead, 
they wIll be lustful and greedy, where Bhikshus and Bhikshumis live 
with one another. The Buddha-Dharma wIll be destroyed In the hands 
of these people. Also, there will be many criminals entering the 
religIous gate, Increasing the consciousness of laziness and laxity, 
refusing to learn or to cultivate the Way. When the reading of precepts 
comes around the middle of every month, they wIll act passively, 
relucfantly, and refuse to listen carefully. If teaching and expounding 
the precepts and doctrines, they wIll go over them briefly, skIpping 
different sections, refusing to state all of them. If reading and chanting 
sutra-poetry, and not familiar with the lines, words, or their deep 
meaninøs, they will refuse to search or ask for answers from those who 
have great wisdom, but instead they will be narcissistic and conceited, 
seek fame and praise, and think they are all-knowing. Even so, on the 
outside, they will act religious and virtuous, often prasing themselves, 
hoping everyone wIll make offerings or charitable donations to them. 
After these demonic Bhikshus die, they will be condemned into the 
realm of hell, hungry ghost, and animal, and must endure these 
condiions for many reincarnatlons. After repaying for these 
transgressions, they wIll be born as human beings, but far away from 
civilization, places that do not have the Triple Jewels. In the Dharma 
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Extinction Sutra, the Buddha prophesized: “In the future, when my 
Dharma 1s about to end, in this world of the five turbidities, false 
religions wIll arise to become very powerful. During those times, the 
evil”s relafives wIll take form, appearing as Bhikshus, to destroy the 
Buddha Dharma. They wIll eat, sleep, and wear ordinary clothing of 
lay persons, fond of five exotic assorted colorings worn on thetr robes, 
Iinstead of the three solid Iindigo blue, brown and gold colored robes 
which Bhikshus are supposed to wear. They eat meat, drink alcohol, 
KiH, lust for fragrances and aromas, with non-helping conscience. 
Instead, they wIll become Jealous of and hateful toward one another; 
this monk will hate or be Jealous with the other monk, this monastery 
will hate or be Jealous with the other monastery. At that time, 
Bodhisattvas, Pratyeka-buddhas, and Arhats who had vowed previously 
to protect and defend the Buddha-Dharma, wIll appear In life, taking on 
human form as Bhikshus or lay people. These saints will be devoted 
cultivators; their religious conduct and behavior will be very honorable, 
earning everyone”s admiration and respect. They wIll have virtuous 
qualities such as kindness and peace, have no impure thouphts, øgreat 
tolerance, goodwll, help the old, the weak, the lonely, and often bring 
statues and sutras to encourage everyone to worship, read, and chant. 
They will teach sentient beings In a fair and obJective manner and will 
cultivate many merifs and virtuous practices. They will be altruistic 
always practicing the concept of “self-loss for others” gain.` With the 
appearance of such religilous and virtuous people, other demonic 
Bhikshus will develop much hatred and Jealousy. They will slander, 
make wicked and false accusations, do everything possible so these 
kind and virtuous people cannot live in peace. From that poInt forth, 
those demonic Bhikshus wIll become even more reckless and wild, 
never practicing Dharma, leaving temples to rot, ruined and desolate. 
Their only interest will be to build their private fortune, having careers 
that are unacceptable In Buddhism, such as burning mountains and 
Íforests, without a good consclence, killing and hurting many sentient 
beIngs. In such times, there will be many servants taking the 
opportunity to become Bhikshus and Bhikshunmis; they wIll be neither 
religIous nor virtuous. Instead, they will be lustful and greedy, where 
Bhikshus and Bhikshums live with one another. The Buddha-Dharma 
will be destroyed in the hands of these people. Also, there will be 
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many cñminals entering the religilous gate, Increasing the 
conscIousness of laziness and laxIty, refusing to learn or to cultivate the 
Way. When the reading of precepts comes around the middle of every 
month, they will act passively, relucftantly, and refuse to listen 
carefully. If teaching and expounding the precepts and doctrines, they 
wIll go over them brIefly, skipping different sections, refusing to state 
all of them. If reading and chanting sutra-poetry, and not familiar with 
the lines, words, or their deep meanings, they will refuse to search or 
ask for answers from those who have great wisdom, but Iinstead they 
wIll be narcissistic and conceited, seek fame and praIse, and think they 
are all-knowing. Even so, on the outside, they will act religIous and 
virtuous, often prasing themselves, hoping everyone wIll make 
offerinsgs or charitable donatons to them. After these demonic 
Bhikshus die, they will be condemned Into the realm of hell, hungry 
ghost, and animal, and must endure these conditlons for many 
reincarnations. Afier repaying for these transgressions, they will be 
born as human beinss, but far away from cIvilization, places that do not 
have the Triple Jewels. In the Great Compassion Sutra, the Buddha 
taught Ananda: “Look here Ananda! 'wo thousand five hundred years 
after I entered the Nirvana, those who mainfain, pracfice according to 
the proper dharma teachings wIll gradually diminish; those who violate 
precepts, engage 1n activitles contrary to the Dharma teachings will 
Increase with each passing day. In such times, many Bhikshus will be 
mesmerIzed by fame and fortune, not cultivating their minds, bodies, 
and for wisdom. They wIll be greedy for Buddhist robes, bowls, food, 
medicine, housing, temple, and then become Jealous, competing and 
Insulting one another, taking one another to the authorities. In the age 
of the Dharmas Decline, we must be true disciples of the Buddha. In 
the past, the Buddha and Patriarchs did not take it easy In thetr 
cultivation. Remember, this body 1s a stinking skin bag; 1t 1s only a 
false combination of the four elements. We have been slaves to our 
bodies for so long; we have committed too many offenses on 1ts behalf. 
Now It 1s time for us to stop being slaves for this stinking body. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Diệu Pháp Thậm Thâm 


Diệu pháp là pháp thù thắng đệ nhất không thể nghĩ bàn. Theo 
Paul L. Swanson trong quyển Nến Tảng Triết Lý Tông Thiên Thai, đối 
với Trí Khải Đại Sư, "Diệu Pháp" chỉ cho cái chân lý thực sự là. Diệu 
pháp đồng nghĩa với những tên gọi khác như thực tướng, chân thực, 
trung đạo đệ nhất nghĩa đế, bất khả thuyết, bất khả tư nghì, và diệu. 
Có bốn cái nhất của diệu pháp. Cũng theo Paul L. Swanson trong 
quyển Nến Tảng Triết Lý Tông Thiên Thai, điểm chính yếu của Thiên 
Thai Trí Khải Đại Sư về chữ "Diệu" cho bất cứ giáo lý, học thuyết hay 
hành trì... chứa đựng khái niệm đồng hoặc nhất. Điều này được giải 
thích trong sự phân loại làm bốn cái nhất từ giáo lý nhất thừa trong 
kinh Pháp Hoa của tông Thiên Thai: Giáo nhất, rằng tất cả giáo lý của 
đức Phật tuyệt đối không chống trái nhau, và đều đưa đến một mục 
tiêu là Phật quả. Hành nhất, rằng tu hành chỉ có một mục đích tối hậu 
là chứng đắc Phật quả. Nhân nhất, rằng Phật và tất cả chúng sinh cuối 
cùng đều sẽ đắc Phật quả. Lý nhất, rằng chân lý là một. Sau khi Đức 
Phật thành đạo, ngài nhận thấy rằng: “Giáo pháp này thật là thâm diệu 
và thật khó hiểu đối với chúng sanh vì nó vi tế và vượt hẳn ngoài lý 
luận biện giải. Chỉ có bậc trí mới hiểu nổi. Bên cạnh đó, chúng sanh 
lại tham luyến và ưa thích dục lạc. Lý duyên khởi lại là một vấn để 
khó lãnh hội. Sự tịnh chỉ các hành, sự thoát ly mọi luyến ái, sự đoạn 
tận dục vọng, ly tham, đoạn diệt, Niết Bàn, vân vân cũng là những vấn 
để khó lãnh hội. Giả sử Ta giảng pháp này, mọi người sẽ không hiểu, 
lại càng phiền phức hơn.” Chính vì thế mà thoạt tiên Đức Phật không 
có ý hướng thuyết giảng giáo pháp của Ngài. Tuy nhiên, sau ba lần 
thỉnh cầu của Phạm thiên Sahampati, Đức Thế Tôn đã quyết định đem 
giáo pháp của Ngài quảng bá khắp chúng để độ sanh. Theo Kinh 
Trung Bộ, quyển 26, Phạm thiên Sahampati biết được ý hướng không 
thuyết pháp của Đức Phật, sợ rằng thế gian sẽ bị tiêu hủy nếu không 
nghe được giáo pháp của Ngài, liền đến gần cung thỉnh Ngài thuyết 
pháp: “Bạch Thế Tôn, cầu xin Đức Thế Tôn giảng dạy giáo pháp, cầu 
xin bậc Thiện Thệ truyền bá giáo pháp. Có hạng chúng sanh ít vướng 
bụi trong mắt, nếu không nghe được giáo pháp, họ sẽ sa đọa. Nhưng 
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nếu họ được học giáo pháp, họ sẽ hiểu pháp. Thuở xưa tại xứ Ma Kiệt 
Đà này xuất hiện một giáo pháp không thanh tịnh do những người có 
tâm ý ô nhiễm suy ra. Cầu xin Đức Thế Tôn mở cánh cửa Bất Tử này 
để chúng sanh được nghe pháp từ đấng Thanh Tịnh chứng ngộ. Giống 
như một người đang đứng trên đỉnh núi có thể nhìn thấy mọi người 
xung quanh. Cũng vậy, ôi, đấng Thiện Thệ, đang đứng trên lâu đài 
pháp bảo, cầu mong đấng Thoát Khổ nhìn xuống chúng sanh đang đắm 
chìm trong phiển não và bị sanh già áp bức. Hởi bậc Chiến Thắng, vị 
trưởng đoàn lữ hành đã thoát ly nợ nần, cầu xin Ngài hãy đứng lên và 
đi khắp thế gian, cầu xin Đức Thế Tôn thuyết pháp, sẽ có những người 
hiểu được pháp.” Sau ba lần thỉnh cầu của Phạm thiên Sahampati, vì 
thương tưởng chúng sanh, Ngaì đã dùng Phật nhãn quán sát thế gian. 
Ngài thấy có hạng chúng sanh vướng ít bụi trong mắt, có chúng sanh 
vướng nhiều bụi trong mắt, có hạng lợi căn, có hạng độn căn, có người 
thiện tánh, có người ác tánh, có chúng sanh dễ dạy, có chúng sanh khó 
dạy và một số ít khác, sợ hãi khi thấy ác nghiệp và đời sau trong các 
cảnh tái sanh. Vì thế Ngài quyết định đáp lời Phạm Thiên và nói: “Các 
cánh cửa Bất Tử đều được mở ra. Hỡi những ai nghe pháp, hãy phát 
khởi tín tâm.” Phạm Thiên Sahampati nghĩ rằng chính mình đã tạo cơ 
hội để Đức Thế Tôn thuyết pháp, liền đẳnh lễ và đi nhiễu quanh Đức 
Thế Tôn một vòng về phía hữu rồi biến mất. 


Profoundly Wonderful Dharma 


The marvellous dharma or the Wonderful dharma 1s the wonderful 
Law which 1s beyond thought or discussion. According to Paul L. 
Swanson In the Foundation of Tien Trai Philosophy (p.128), for Chih-[, 
the “subtle dharma”" refers to the way reality truly 1s. It 1s synonymous 
with such terms as "the true aspects of reality,' "true reality," the 
Middle Path, and the supreme truth, and can only be described as 
inexpressible, beyond conceptual understanding, and subtle. There are 
four categorIes of oneness of the wonderful dharmas. Also according to 
Paul L. Swanson 1n the Foundation of Tien Trai Philosophy (p.127), the 
glst Of Tlen Tai Great Master Chi Is standpoint 1s that the term 
"subtle” refers to any teaching, doctrine, practice, and so forth, which 
includes the concept of unity or Integration. This explains In the Tien 
Trai classification of the four categories of oneness which are derived 
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†rom the ekayana teaching of the Lotus Sutra: the oneness of teaching, 
that all teachings of the Buddha are ultimately noncontradictory and 
lead to the one goal of Buddhahood; the oneness of practice, that true 
practice 1s ultimately one and for the purpose of the one goal of 
Buddhahood; the oneness of persons, the non-duality of the eternal 
Buddha and that all people ultmately wIll attain Buddhahood; and the 
oneness of reality, that reality 1s one. There are four categorles of 
oneness of the wonderful dharmas. According to Paul L. Swanson In 
the Foundation of T'ien ai Philosophy (p.127), the gist of Tien Trai 
Great Master Chị ['s standpoint 1s that the term ”subtle” refers to any 
teaching, doctrine, practice, and so forth, which includes the concept of 
unity or Integration. This explains In the Tlen Tai classification of the 
Íour categorles of oneness which are derived from the ekayana 
teaching of the Lotus Sutra: the oneness of teaching, that all teachings 
of the Buddha are ultimately noncontradictory and lead to the one goal 
of Buddhahood; the oneness of practice, that true practice 1s ultimately 
one and for the purpose of the one goal of Buddhahood; the oneness of 
persons, the non-duality of the eternal Buddha and that all people 
ultimately will attain Buddhahood; and the oneness of reality, that 
reality 1s one.After the Buddhaˆs enlightenment, he realized: “This 
dharma 1s so profound and difficult to comprehend for human beings 
because It 1s subtle and beyond any secular logic. It can be understood 
only by the wise. Besides, beings are always attached to sensual 
pleasures, and delighted by sensual pleasures. The dependert arising 1s 
a subject which 1s hard to see, so are the calming of all the activities, 
the renunciaion of all attachment, the destrucion of craving, 
dispassion, stoppIng, and Nirvana, etc. If Ï were to teach this Dharma, 
human beings would not understand me. That would be more 
troublesome for me.” Thus, at first the Buddha địd not want to teach 
His Dharma. However, after the third request of Brahma Sahampat, 
the Buddha decided to spread his Dharma to save beings. According to 
the MajJjhima Nikaya, volume 26, Brahma Sahampati read the thought 
of the Buddha In Inclining to teach the Dharma, he feared that the 
world might be destroyed without hearing the Dharma. So he 
approached the Buddha and requested Him to preach the Dharma: “Oh, 
Lord, may the Lord teach the Dharma! May the Well-Farer expound 
the Dharmal 'There are beings with little dust in their eyes, who, not 
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hearing the Dharma, will fall away. But If they are learners of the 
Dharma, they will understand the Dharma. In anclent times of 
Magadha there has appeared an Impure Dharma thought out by stained 
minds. Open this door of deathlessness, let them hear the Dharma 
awakened to by the Stainless One† Just as a man standing on the peak 
Of a mountain might watch the people around. May the Sorrowless One 
look down upon the people who are sunken 1n grief and overcome by 
birth and agel Rise, O Conqueror In the Battle, Leader of the Caravan. 
Freed from debt, walk over the world! Let the Exalted One teach the 
Dharma. There are those who wIll understand the Dharma.” After the 
Brahma Sahampati appealed to the Buddha for the third time, the 
Buddha, out of compassion for beings, surveyed the world with His 
Buddha-Vision. He saw beings with little dust in their eyes, with mụch 
dust in their eyes, with keen Intellect and with dull intellect, with good 
character and with bad character, beings who are easy to teach and 
hard to teach, and few others, who, with fear, see evil and the world 
beyond. Thus the Buddha decided to spread His Dharma. The Brahma 
Sahampati thought that he himself made the opportunity for the Buddha 
to preach the Dharma, saluted Him and passing around him to the right, 
then disappeared. 


227 


Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Sự Đồng Nhất Của Vạn Hữu 


Hầu hết tất cả vạn hữu đều có mối quan hệ đồng nhất. Thứ nhất là 
đồng nhất trong hình thức hai yếu tố khác biệt kết hợp nhau để thành 
một nhất thể. Đồng nhất tánh phải có vì hai thành tố riêng biệt được 
hợp thành một, như đồng đỏ và kẽm được pha trộn với nhau để tạo 
thành một hợp kim là đồng. Lý đồng nhất trong hình thức nầy là lối 
giải thích chung cho tất cả các trường phái của Phật Giáo. Thứ nhì là 
đồng nhất trong bản thể có nhiều góc cạnh đối lập. Đồng nhất tánh 
phải có vì sấp và ngữa có thể coi như khác nhau, nhưng trong thực tế 
chúng chỉ là một. Có những quan điểm đối lập như là mặt trước và mặt 
sau của cùng một ngôi nhà. Cũng vậy, nếu đời sống được nhìn từ quan 
điểm mê hoặc, thì nó là đời sống; nhưng nếu nó được nhìn từ quan 
điểm giác ngộ thì nó là niết bàn. Cả hai thực ra chỉ là một. Một vài 
trường phái Đại Thừa chủ trương lối giải thích về đồng nhất trong bản 
thể nây. 7 ba là đồng nhất trong hình thức và bản thể như nước và 
sóng hay “Hiện Tượng Luận”. Đồng nhất tánh phải có, vì rằng toàn 
diện thực thể là cái một toàn vẹn, như nước và sóng, toàn thể của nước 
được biểu hiện như là sóng. 

Theo Phật giáo, vạn hữu đều là pháp. Khách quan mà nói, giáo lý 
nhà Phật là tuyệt luân đến nổi cho đến bây giờ chưa có một nhà triết 
học nào có thể tranh luận hay phản bác được. Đối với nhiều người, 
Phật giáo vẫn luôn là một tôn giáo tốt đẹp nhất. Tuy nhiên, với những 
người không theo Phật giáo thì những thứ mà chúng ta gọi là giáo lý 
tuyệt luân ấy cũng thành vô nghĩa nếu họ chưa có cơ hội được nghe 
đến chúng. Thật đáng tiếc! Chắc chắn đa phần các truyền thống tôn 
giáo đều muốn giúp chuyển hóa người xấu thành người tốt, nhưng 
cũng có không ít những hệ phái vẫn cứng nhắc đưa con người đến chỗ 
tin tưởng mù quáng khiến họ ngày càng trổ nên mê muội hơn. Chính vì 
vậy mà chúng ta cần càng nhiều người thuyết pháp càng tốt nhằm 
quảng bá Phật Pháp Vi Diệu. 

Mọi sự mọi vật trên đời đều nói pháp, đều hiển bày chân lý. Có 
thứ nói pháp lành, có thứ nói pháp ác. Có thứ nói pháp tà đạo với quan 
điểm sai lầm. Có thứ nói pháp Trung Đạo liễu nghĩa với quan điểm 
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đúng đắn. Nói cách khác, nói pháp lành tức là dạy cho người ta nhìn 
thông suốt mọi hiện tượng, buông bổ mọi chấp trước, đạt được tự tại; 
còn nói pháp ác tức là dạy người ta đừng nhìn thấu suốt, đừng buông 
bỏ chấp trước, không cần tự tại, vân vân và vân vân. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, “Phật thị hiện bách thiên ức chủng âm thanh, vi chúng sanh 
diễn thuyết diệu pháp.” Nghĩa là Phật thị hiện trăm ngàn loại âm 
thanh, để diễn nói Diệu Pháp cho chúng sanh. Phàm nhân chúng ta nên 
luôn nhớ rằng tất cả các âm thanh trên thế giới đều là tiếng thuyết 
pháp. Thí dụ như tiếng suối reo róc rách như tiếng nói êm dịu từ kim 
khẩu Đức Phật. Màu xanh của núi rừng cũng chính là màu thanh tịnh 
của pháp thân Như Lai khiến những ai trông thấy đều sanh lòng hoan 
hỷ. Nếu ai trong chúng cũng đều hiểu được triết lý nây thì trên đời 
nầy, tất cả mọi thứ đều đang thuyết pháp cho mình nghe. Người thiện 
nói pháp thiện, người ác nói pháp ác, súc sanh nói pháp súc sanh. Tất 
cả đều nói cho chúng ta biết nguyên nhân của tốt, xấu, súc sanh, vân 
vân. Ngay cả chuyện mèo vờn chuột, sư tử rượt cọp, cọp rượt beo, beo 
rượt nai, kẻ mạnh hiếp đáp kẻ yếu, vân vân, tất cả đều nói pháp cho 
mình nghe. Mọi sự đều có nhân quả của nó. Một khi chúng ta quán sát 
và hiểu được tất cả mọi sự việc như vậy thì chúng ta sẽ có khả năng 
buông xả mọi thứ. Ví bằng ngược lại thì chúng ta sẽ mãi mãi lặn hụp 
trong biển đời chấp trước. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, có mười lý do khiến vạn hữu hòa điệu trong pháp giới duyên 
khởi. Thứ nhất, vì vạn vật đồng thời hiện khởi. 7hứ nhì, vì vạn vật hỗ 
tương ảnh hưởng lẫn nhau. 7h ba, vì vạn vật thiết yếu hỗ tương đồng 
nhất (tương hủy và tương thành) để thể hiện sự hòa điệu. 7h z, vì chủ 
và bạn thiết yếu là nhất thể, hay hòa điệu, để thành tựu mục đích. 7h 
năm, vì vạn vật khởi nguyên từ ý thể, do đó một ý niệm tương đồng 
phải được phản ảnh trong tất cả. 7hứ sáu, vì vạn vật là kết quả của 
nhân duyên, do đó chúng hỗ tương phụ thuộc nhau. Thứ bảy, vì vạn vật 
không định tính nhưng cùng hỗ tương phụ trợ, do đó chúng tự do hiện 
hữu trong sự hòa điệu với tất cả. Thứ ám, vì vạn vật đều có Phật tánh 
tiểm ẩn bên trong. 7 chín, vì vạn hữu, từ tối cao đến tối thấp, đều 
cùng chung trong một vòng tròn trọn vẹn (mandala). Thứ mười, vì có sự 
hỗ tương phản chiếu tất cả mọi tác dụng, như trong một căn phòng 
dựng các mặt kính chung quanh, sự vận động của một ảnh tượng tạo ra 
sự vận động của hằng nghìn phản chiếu. 
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The Identication oƒ AlI Things 


Almost all things have the Interrelatilonship of identification. #ïrsí, 
the Identity In form as two different elements combining to form unIty. 
ldentity 1s assumed because two distinct factors are united Into one as 
copper and zinc are mixed together from one alloy, bronze. Thịs 
1dentity In form 1s the explanatlon common to all Buddhist schools. 
Second, the 1dentity In substance although there may be opposing 
angles. Identity 1s assumed because one”s front and one”s back may 
appear differently but In reality they are one. There are opposing vIeWs 
as are the front and back of the same house. In the same way, If lIfe 1s 
looked at from an i1llusioned view, 1t 1s life, but, 1Í 1t 1s looked at from 
an enlightened view, 1t Is nirvana. The two views are simply refer to 
one thing. Some Mahayana schools hold this explanation of identity in 
substance. 7hird, the 1dentity in form and substance as water and wave 
or phenomenology. Identity 1s assumed because the whole entity 1s 
enfirely one, as water and wave, the whole of water being manifested 
aS Wave. 

According to Buddhism, all things 1n the universe are the dharmas. 
Objectively speaking, the Buddha-dharma 1s so wonderful that so far 
no philosophers can ever argue or deny. To many people, Buddhism 1s 
always the best. However, for non-Buddhists, the so-called wonderful 
teachings seem nonsensical If they do not have the opportunity to hear 
them. How sorry! It 1s certainly that the maJority of reliplons want to 
transform a bad person Into a good one, but there are still a lot of 
religIous cults that rigidly give people with blind faith and make them 
more and more Ignorant. Therefore, we need more Buddhist lecturers 
to propagate the Wonderful Buddha-dharma. 

AlI things In the world are constantly expounding the Dharma. 
Some things expound wholesome Dharma, while others expound 
unwholesome Dharma. Some things speak of the deviant knowledge 
and views of heretics; others speak of the proper knowledge and views 
of the Ultimate Meaning of the Middle Way. In other words, those that 
speak wholesome Dharma teach people to see through things, to let 
things go and to become free. Those that speak unwholesome Dharma 
teach people to preserve their illusions and continue to cling tightly to 
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things, and so on, and so on. According to the Avatamsaka Sutra, “The 
Buddhas manifest hundreds of thousands of millions of sounds to 
proclam the Wonderful Dharma for sentlent beings. We, ordinary 
people, should always remember that all the sounds in the world are 
speaking the Dharma for us. For example, the sounds of the stream and 
creeks are just like the soft sounds from the golden mouth of the 
Buddha. The green color of the mountains and forests 1s the pure color 
of the Dharma-body delighting those who see 1t. lf every one of us 
understands this principle, then absolutely everything in the world 1s 
speaking the Dharma for us. Good people speak good Dharma, bad 
people speak bad Dharma, and animals speak the Dharma of being 
animals for us. They enable us to understand how they got to be good, 
bad, animals, and so on. If you observe cats chase mice, lions chase 
tigers, tlgers chase bears, bears chase deers, the strong oppress the 
weak, and so on. They are all speaking the Dharma for us. Each has 1ts 
own cause and effect. When we contemplate and understand things this 
way, we can get rid of all attachments. If not, we will forever be 
sinking 1n the sea of life of attachments. 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, there are ten reasons that all things 1n the real world ought 
to have harmony among themselves. #Ƒïrsí, because of the 
simultaneous rise of all things. Second, because of the mutual 
permeation of the influence of all thíings. Thirđd, because of the 
necessity of reciprocal identification between all beings (mutual self- 
negation to agree with each other) for the realization of harmony. 
Fourth, because of the necessity of unity, or harmony, between the 
leaders and the followers for the attainment of a purpose. Ƒÿƒih, 
because all things have thetr orIgin In ideation, therefore a similar ideal 
ought to be expected of all. S7x/h, because all things are the result of 
causation and therefore are mutually dependent. Severníh, because all 
thngs are ¡indeterminate or ¡indefinte in character but mutually 
complemenfary, therefore they are free to exist in harmony with all things. 
Eighth, because of the fact that all beings have the nature of Buddha dormant 
in them. Minh, because of the fact that all beings, from the highest to the 
lowest, are parts of one and the same Mandala (circle). Tenh, because of 
mutual reflection of all activities, as in a room surrounded by mirrors, the 
movemert of one image causes the movement of the thousand reflections. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Mười Phương Pháp Bình Đẳng 


Theo giáo thuyết nhà Phật, thái độ của Đức Phật bao la, không 
thiên vị và bình đẳng với tất cả chúng sanh. Bình đẳng là khí giới của 
Bồ Tát, vì dứt trừ tất cả phân biệt. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời 
có thể diệt trừ những phiển não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả 
chúng sanh. Thái độ của Đức Phật bao la, không thiên vị và bình đẳng 
với tất cả chúng sanh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Ta nói 
trong chúng hội giáo lý thâm mật về bốn bình đẳng rằng xưa kia Ta đã 
từng là Đức Phật Câu Lưu Tôn, Câu Na Hàm Mâu Nị, hay Ca Diếp.” 
Bốn loại bình đẳng đối với những ai tu tập đời sống phạm hạnh. Thứ 
nhất là Danh Tự Bình Đẳng, có nghĩa là bình đẳng về chữ nghĩa là 
danh hiệu Phật được nêu như nhau cho hết thảy chư Như Lai, không có 
sự phân biệt nào trong chư vị trong phạm vi của chữ PHẬT. Thứ nhì là 
Ngôn Từ Bình Đẳng, có nghĩa là bình đẳng về ngôn từ nghĩa là tất cả 
chư Như Lai đều nói sáu mươi bốn âm giai hay âm thanh khác nhau 
mà ngôn ngữ của Phạm Thiên phát âm, và nghĩa là ngôn ngữ của chư 
Như Lai nghe ra giống như âm giai của loài chim Ca Lăng Tần Già. 
Thứ ba là Nghĩa Bình Đẳng, có nghĩa là bình đẳng về thân nghĩa là tất 
cả các Đức Như Lai đều không khác biệt khi được xét về Pháp Thân 
(Dharmakaya), về đặc trưng thuộc về thân thể hay sắc tướng 
(rupalakshana), và các nét cao đẹp phụ hay hảo tướng. Tuy vậy, chư 
Như Lai khác nhau khi được nhìn bởi chúng sanh khác nhau mà chư vị 
đang điều ngự dạy bảo. 7hứ ¡⁄ là Pháp Bình Đẳng, có nghĩa là bình 
đẳng về chân lý có nghĩa là tất cả chư Như Lai đều đạt cùng một sự 
thể chứng nhờ vào ba mươi bẩy phần chứng ngộ. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Đệ Tử, khi Đức Phật bảo Tu Bồ Để 
đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm Ngài. Tu Bồ Đề bèn bạch 
Phật như sau: “Tu Bồ Đề bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham 
lãnh đến thăm bệnh ông. Vì sao? Nhớ lại thuở trước, con vào khất thực 
nơi nhà ông, lúc đó trưởng giả Duy Ma Cật lấy cái bát của con đựng 
đầy cơm rồi nói với con rằng “Thưa ngài Tu Bồ Đề! Đối với cơm bình 
đẳng, thì các Pháp cũng bình đẳng, các Pháp bình đẳng thì cơm cũng 
bình đẳng, đi khất thực như thế mới nên lãnh món ăn. Như Tu Bồ Đề 
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không trừ dâm nộ si, cũng không chung cùng với nó, không hoại thân 
mà theo một hình tướng, không dứt sĩ ái sanh ra giải thoát, ở tướng ngũ 
nghịch mà đặng giải thoát, không mở cũng không buộc, không thấy tứ 
đế cũng không phải không đắc quả, không phải phàm phu cũng không 
phải rời phàm phu, không phải Thánh nhơn, không phải không Thánh 
nhơn, tuy làm nên tất cả các Pháp mà rời tướng các Pháp, thế mới nên 
lấy món ăn. Như Tu Bồ Đề không thấy Phật, không nghe Pháp, bọn 
lục sư ngoại đạo kia như Phú Lan Na Ca Diếp, Mạc Dà Lê Câu Xa Lê 
Tử, San Xà Dạ Tỳ La Chi Tử, A Kỳ Đa Xý Xá Khâm Ba La, Ca La 
Cưu Đà Ca Chiên Diên, Ni Kiền Đà Nhã Đề Tử là thầy của ngài. Ngài 
theo bọn kia xuất gia, bọn lục sư kia đọa, ngài cũng đọa theo, mới nên 
lấy món ăn. Tu Bồ Để! Nếu ngài vào nơi tà kiến, không đến bờ giác, ở 
nơi tám nạn, đồng với phiển não, la Pháp thanh tịnh, ngài được vô 
tránh tam muội, tất cả chúng sanh cũng được tam muội ấy, những 
người thí cho ngài chẳng gọi phước điển, những kẻ cúng dường cho 
ngài đọa vào ba đường ác, ngài cùng với ma nắm tay nhau làm bạn lữ, 
ngài cùng với các ma và các trần lao như nhau không khác, đối với tất 
cả chúng sanh mà có lòng oán hận, khinh báng Phật, chê bai Pháp, 
không vào số chúng Tăng, hoàn toàn không được diệt độ, nếu ngài 
được như thế mới nên lấy món ăn. Bạch Thế Tôn! Lúc đó con nghe 
những lời ấy rồi mờ mịt không biết là nói gì, cũng không biết lấy lời 
chi đáp, con liền để bát lại muốn ra khỏi nhà ông, nhưng ông Duy Ma 
Cật nói “Thưa ngài Tu Bồ Để! Ngài lấy bát chớ sợ! Ý ngài nghĩ sao? 
Như Phật biến ra một ngàn người huyễn hóa và nếu người huyễn hóa 
đó đem việc nầy hỏi Ngài, chừng ấy Ngài có sợ chăng?” Con đáp: 
“Không sợ!” Trưởng giả Duy Ma Cật lại nói: “Tất cả các Pháp như 
tướng huyễn hóa, ngài không nên có tâm sợ sệt. Vì sao? Vì tất cả lời 
nói năng không lìa tướng huyễn hóa, chí như người trí không chấp vào 
văn tự, nên không sợ. Vì sao thế? Tánh văn tự vốn ly, không có văn tự 
đó là giải thoát. Tướng giải thoát đó là các Pháp vậy.'” 


Dharmas 0ƒ Sameness in Ten Direcfions 


According to Buddhist teachings, the Buddha's attitude 1s universal, 
Iimpartial and equal towards all beings. Impartiality 1s a weapon of 
enlightening beings, removing all discrimination. Enlightening Beings 
who abide by these can annihilate the afflictions, bondage, and 
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compulsion accumulated by all sentient beings in the long nigpht of 
Ipnorance. The Buddha's attitude 1s universal, impartial and equal 
towards all beings. According to The Lankavatara Sutra, the Buddha 
taught: “We talk of this in the assembly because of the secret teaching 
of fourfold sameness, that Ï was in ancient days the Buddha 
Krakucchanda, Kanakamumi, or Kasyapa.” Four sorts of sameness for 
those who disicpline themselves In religlous life. #7rsí, by “sameness 
in letters” 1s meant that the tile Buddha 1s equally given to all 
Tathagatas, no distinction being made among them as far as these letter 
BUDDHA go. Second, by “sameness In words” 1s meant that all the 
Tathagatas speak 1n sixty-four different notes or sounds with the 
language of Brahma 1s pronounced, and that their language sounding 
like the notes of Kalavinka bird 1s common to all the Tathagatas. 7ứrd, 
by “sameness In body” Is meant that all the Tathagatas show no 
distinction as far as their Dharmakaya, their corporal features 
(rupalakshana) and their secondary marks of excellence are concerned. 
They differ, however, when they are seen by a varlety of beings whom 
they have the special design to control and discipline. #ouríh, by 
“sameness In the truth” 1s meant that all Tathagatas attain to the same 
realization by means of the thirty-seven divisions of enlightenment. 
According to The Vimalakrrti Sutra, Chapter Three, the Disciples, 
when the Buddha asked Subhuti to go to visit Vimalakirti on his behalf, 
Subhuti said to the Buddha as follows: “World Honoured One, I am not 
qualified to call on him and enquire after his health. The reason 1s that 
once when I went to his house begging for food, he took my bowl and 
filled it with rice, saying: “Subhut, 1Ÿ your mind set on eating 1s In the 
same sfate as when confronting all (other) things, and If this unformity 
as regards all things equally applies to (the act of) eating, you can then 
beg for food and eat 1t. Subhuti, If without cutting off carnality, anger 
and stupidity you can keep from these (three) evils: 1ƒ you do not walIt 
for the death of your body to achieve the oneness of all things; IŸ you 
do not wipe out stupidity and love In your quest of enlightenment and 
liberation; If you can look Into (the underlying nature of) the Íive 
deadly sins to win liberation, with at the same time no Idea of either 
bondage or freedom; If you gIve rise to neither the four noble truths nor 
their opposites; 1ƒ you do not hold both the concept of winning and not 
winning the holy fruit; IÝ you do not regard yourself as a worldly or 
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unworldly man, as a saint or not as a saint; If you perfect all Dharmas 
while keeping away from the concept of Dharmas, then can you 
receive and eat the food. Subhuti, If you neither see the Buddha nor 
hear the Dharma; I1f the six heterodox teachers, Purana-kasyapa, 
Maskari-gosaliputra, 'YanJaya-vairatiputra, Alita-kesakambala, 
Kakuda-katyayana and Nirgrantha-Jnatiputra are regarded Iimpartially 
as your own teachers and 1ƒ, when they Iinduce leavers of home Into 
heterodoxy, you also fall with the latter; then you can take away the 
food and eat it. lf you are (unpreJudiced about) falling Iinto heresy and 
regard yourself as not reaching the other shore (of enlightenment); If 
you (are unprejudiced about) the eight sad conditions and regard 
yOourself as not free from them; If you (are unpreJudiced abouf) 
defilements and relinquish the concept of pure living; If when you 
realize samadhi in which there 1s absence of debate or disputation, all 
living beings also achieve 1t; 1Ý your donors of food are not regarded 
(with partiality) as (cultivating) the field of blessedness; If those 
making offerings to you (are partially looked on as also) falling 1nto the 
three evil realms of existence; If you (impartially regard demons as 
your companions without differentiating between them as well as 
between other forms of defilement; If you are discontented with all 
living beings, defame the Buddha, break the law (Dharma), do not 
aftain the holy rank, and fail to win liberation; then you can take away 
the food and eat it. World Honoured One, I was dumbfounded when Ï 
heard his words which were beyond my reach and to which I found no 
answer. Then [I left the bowl of rice and intended to leave his house, 
but Vimalakirti said: “Hey, Subhuui, take the bowl of rice without fear. 
Are you frightened when the Tathagata makes an 1llusory man ask you 
questions? I replied: “No.” He then continued: “All things are 1llusory 
and you should not fear anything. Why? Because words and speech 
are Illusory. So all wise men do not cling to words and speech, and this 
1s why they fear nothing. Why? Because words and speech have no 
independent nature of their own, and when they are no more, you are 
liberated. 'This liberation wIll free you from all bondage.” 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Pháp Môn Bất Nhị 


Giáo pháp của Phật hay Phật pháp được coi như là cửa ngõ (những 
lời nói nầy làm chuẩn tắc cho đời) vì qua đó chúng sanh đạt được giác 
ngộ. Chúng sanh có 8 vạn 4 ngàn phiển não, thì Đức Phật cũng đưa ra 
8 vạn bốn ngàn pháp môn đối trị. Vì biết rằng căn tánh của chúng sanh 
hoàn toàn khác biệt nên Đức Phật chia ra nhiều pháp môn nhằm giúp 
họ tùy theo căn cơ của chính mình mà chọn lựa một pháp môn thích 
hợp để tu hành. Một người có thể tu nhiều pháp môn tùy theo khả 
năng sức khỏe và thời gian của mình. Tất cả các pháp môn đều có liên 
hệ mật thiết với nhau. Tu tập những giáo pháp của Phật đòi hỏi liên 
tục, thường xuyên, có lòng tin, có mục đích và sự cả quyết. Trây lười 
và vội vã là những dấu hiệu của thất bại. Con đường đi đến giác ngộ 
Bồ Đề chỉ có một không hai, nhưng vì con người khác nhau về sức 
khỏe, điều kiện vật chất, tính thông minh, bản chất và lòng tin, nên 
Đức Phật dạy về những quả vị Thanh Văn, Duyên Giác và Bồ Tát 
Đạo, cũng như những con đường của kẻ xuất gia hay người tại gia. Tất 
cả những con đường nầy đều là Phật đạo. Không ai có thể không đi mà 
đến. Đạo không thể nào không học, không hiểu, không hành mà có thể 
đạt được giác ngộ. 

Đa phần chúng ta hãy còn vướng mắc vào nhị nguyên nên không 
thể nhận rõ đâu là tinh túy, đâu là hình tướng bên ngoài, đâu là hiện 
hữu, đâu là không hiện hữu, danh sắc hay hiện tượng, vân vân. Chúng 
ta thường ôm lấy tinh túy và chối bỏ hình tướng bên ngoài, ôm lấy tánh 
không và chối bỏ sự hiện hữu, vân vân. Đây là loại tà kiến tạo ra 
nhiều tranh cãi và nghi nan. Thật ra có sự hổ tương giữa tâm linh và 
hiện tượng. Hành giả nên tự hòa giải với chính mình để loại những 
vướng mắc không cần thiết. Phật tử chân thuần nên cố gắng hòa giải 
giữa tánh tướng, hữu vô, lý sự. Chúng ta ôm ấp tánh và chối bỏ tướng, 
ôm ấp vô và chối bỏ hữu, ôm ấp lý và chối bỏ sự, vân vân. Tà kiến 
nầy đưa đến nhiều tranh luận và nghi nan. Kỳ thật, có sự tương đồng 
giữa lý và sự. Sự là lý và lý là sự. Phật tử tu hành nên hòa giải vạn vật 
vạn sự hầu tận diệt sự chấp trước nầy. Bất nhị là trọng tâm của học 
thuyết Đại Thừa. Tính không hai hay không khác biệt về luân hồi và 
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niết bàn. Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Kinh Kim Cang nói 
rằng 'Nếu tâm thức chúng sinh bám chặt vào Phật Pháp, họ sẽ chấp thủ 
khái niệm về một cái ngã, (một sinh thể và một cuộc sống). Nếu chúng 
sinh bám chặt vào Vô Pháp, họ vẫn chấp thủ khái niệm một cái ngã, 
(một sinh thể và một cuộc sống).' Do đó, chúng ta không nên bám chặt 
cũng như không nên chấp thủ những khái niệm, về Pháp cũng như về 
Vô Pháp. Như thế là trì giữ Chân Pháp. Nếu bạn hiểu được luận thuyết 
này, là một lối giải thoát thực sự, bạn đến được cửa ải 'Bất Nhị'." Theo 
Tâm Kinh, khi ngài Bổ Tát Quán Thế Âm nói sắc chẳng khác không, 
không chẳng khác sắc. Các uẩn khác lại cũng như vậy, cũng chẳng 
khác không và không cũng chẳng khác các uẩn. Bởi vậy, luân hồi và 
niết bàn, các uẩn và tính không, các hiện tượng và những cái vô điều 
kiện, cái có điều kiện và siêu đẳng, tất cả đều là những khả năng xen 
lẫn nhau, chúng đều tương đối với nhau, chúng đều không hiện hữu 
độc lập. Thật vậy, vì chúng tương đối với nhau, nên mỗi thứ tuyệt 
nhiên đều không thật và huyễn. Cho nên tính hai mặt của luân hồi 
sanh tử và niết bàn bị hủy bỏ trong cái nhìn của “tánh không” hay 
“huyễn”. Tánh không chính là con đường bên ngoài các thái cực, ngay 
cả thái cực về luân hồi và niết bàn. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, phẩm thứ chín, Pháp Môn Không Hai, cư 
sĩ Duy Ma Cật họp bàn cùng các Bồ Tát về pháp môn Không Hai. Bấy 
giờ ông Duy Ma Cật bảo các vị Bồ Tát rằng: “Các nhân giả! Theo chỗ 
các ngài hiểu thì thế nào là Bổ Tát vào pháp môn không hai?” Trong 
Pháp hội có Bồ Tát tên là Pháp Tự Tại nói: “Các nhân giả! Sanh Diệt 
là hai. Pháp vốn không sanh, cũng không diệt, đặng vô sanh pháp 
nhẫn, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Đức Thủ nói: “Ngã và 
Ngã Sở là hai. Nhân có ngã mới có ngã sở, nếu không có ngã thời 
không có ngã sở, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Bất Thuấn 
nói: “Thọ và Không Thọ là hai. Nếu các pháp không thọ thời không có 
“được,' vì không có “được,` nên không thủ xả, không gây không làm đó 
là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Đức Đảnh nói: “Nhơ và Sạch là 
hai. Thấy được tánh chân thật của nhơ, thời không có tướng sạch, thuận 
theo tướng diệt, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Thiện Túc 
nói: “Động và Niệm là hai. Không động thời không niệm, không niệm 
thời không phân biệt; thông suốt lý ấy là vào pháp môn không hai.” Bồ 
Tát Thiện Nhãn nói: “Một Tướng và Không Tướng là hai. Nếu biết 
một tướng tức là không tướng, cũng không chấp không tướng mà vào 
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bình đẳng, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Diệu Tý nói: “Tâm 
Bồ Tát và Tâm Thanh Văn là hai. Quán tướng của tâm vốn không, như 
huyễn như hóa, thời không có tâm Bồ Tát cũng không có tâm Thanh 
Văn, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Phất Sa nói: “Thiện và 
Bất Thiện là hai. Nếu không khởi thiện và bất thiện, vào gốc không 
tướng mà thông suốt được, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Sư 
Tử nói: “Tội và Phước là hai. Nếu thông đạt được tánh của tội, thì tội 
cùng phước không khác, dùng tuệ kim cang quyết liễu tướng ấy, không 
buộc không mở, đó là vào pháp môn không hai.” Bổ Tát Sư Tử Ý nói: 
“Hữu Lậu và Vô Lậu là hai. Nếu chứng được các pháp bình đẳng thời 
không có tướng hữu lậu và vô lậu, không chấp có tướng cũng không 
chấp vô tướng, đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Tịnh Giải nói: 
“Hữu Vi và Vô Vi là hai. Nếu ha tất cả số thời tâm như hư không, 
dùng tuệ thanh tịnh không có chướng ngại, đó là vào pháp môn không 
hai.” Bồ Tát Na La Diên nói: “Thế Gian và Xuất Thế Gian là hai. 
Tánh thế gian không tức là xuất thế gian, trong đó không vào không ra, 
không đây không vơi, đó là vào pháp môn không hai.” Bổ Tát Thiện Ý 
nói: “Sanh Tử và Niết Bàn là hai. Nếu thấy được tánh sanh tử thời 
không có sanh tử, không buộc không mở, không sinh không diệt, hiểu 
như thế đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Hiện Kiến nói: “Tận 
và Không Tận là hai. Pháp đến chỗ rốt ráo thời tận hoặc không tận 
đều là tướng Vô Tận tức là Không, không thời không có tướng tận và 
không tận, được như thế đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Phổ 
Thủ nói: “Ngã và Vô Ngã là hai. Ngã còn không có, thời Phi Ngã đâu 
có được. Thấy được thực tánh của Ngã không còn có hai tướng, đó là 
vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Điển Thiên nói: “Minh và Vô Minh 
là hai. Thực tánh của vô minh là minh, minh cũng không thể nhận lấy, 
ha tất cả số, ở đó bình đẳng không hai, đó là vào pháp môn không 
hai.” Bồ Tát Hỷ Kiến nói: “Sắc và Không là hai. Sắc tức là không, 
chẳng phải sắc diệt rồi mới không, tánh sắc tự không; thọ, tưởng, hành, 
thức cũng thế. Thức và Không là hai. Thức tức là không, chẳng phải 
thức diệt rồi mới không, tánh thức tự không. Thông hiểu lý đó là vào 
pháp môn không hai.” Bồ Tát Minh Tướng nói: “Tứ Đại và Không Đại 
là hai. Tánh tứ đại tức là tánh không đại, như lớp trước lớp sau không, 
thời lớp giữa cũng không. Nếu biết được thực tánh các đại thời đó là 
vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Diệu Ý nói: “Con Mắt và Sắc Trần 
là hai. Nếu biết được tánh của mắt thời đối với sắc không tham, không 


238 


sân, không si, tức là tịch diệt. Tai với tiếng, mũi với hương, lưỡi với vị, 
thân với xúc, ý với pháp cũng là hai. Nếu biết được tánh của ý thời đối 
với pháp không tham, không sân, không sĩ, tức là tịch diệt. Nhận như 
thế đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Vô Tận Ý nói: “Bố Thí và 
Hồi Hướng Nhứt Thiết Trí là hai. Tánh bố thí tức là tánh hồi hướng 
nhứt thiết trí. Trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí tuệ và hồi 
hướng nhứt thiết trí lại cũng là hai. Tánh trí tuệ tức là tánh hồi hướng 
nhứt thiết trí, ở trong đó vào một tướng là vào pháp môn không hai.” 
Bồ Tát Thâm Tuệ nói: “Không Vô Tướng và Vô Tác là hai. Không tức 
là vô tướng, vô tướng tức là vô tác. Nếu không vô tướng, vô tác thời 
không có tâm, ý thức. Một món giải thoát là ba món giải thoát, đó là 
vào pháp môn không hai” Bồ Tát Tịnh Căn nói: “Phật, Pháp, và 
chúng Tăng là hai. Phật tức là Pháp, Pháp tức là chúng Tăng. Ba ngôi 
báu ấy đều là tướng vô vi, cũng như hư không. Tất cả pháp cũng vậy, 
theo được hạnh ấy là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Tâm Vô Ngại 
nói: “Thân và Thân Diệt là hai. Thân tức là thân diệt. Vì sao? Thấy 
thực tướng của thân thời không thấy thân và thân diệt. Thân và thân 
diệt không hai, không khác, theo đó chẳng kinh chẳng sợ là vào pháp 
môn không hai.” Bồ Tát Thượng Thiện nói: “Thân Thiện, Khẩu Thiện 
và Ý Thiện là hai. Ba nghiệp này là tướng vô tác. Tướng vô tác của 
thân tức là tướng vô tác của khẩu, tướng vô tác của khẩu tức là tướng 
vô tác của ý. Tướng vô tác của ba nghiệp nầy tức là tướng vô tác của 
tất cả các pháp. Tùy thuận trí tuệ vô tác như thế là vào pháp môn 
không hai.” Bồ Tát Phước Điền nói: “Làm Phước, Làm Tội, Làm Bất 
Động là hai. Thực tánh của ba việc làm tức là Không, không thời 
không làm phước, không làm tội, không làm bất động. Ở ba việc nầy 
mà không khởi là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Hoa Nghiêm nói: 
“Do Ngã mà Khởi ra là hai. Thấy được thực tướng của ngã thời không 
khởi ra hai pháp. Nếu không trụ hai pháp thời không có thức. Không có 
thức là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Đức Tạng nói: “Có tướng Sở 
Đắc là hai. Nếu không có sở đắc thời không có lấy bỏ. Không lấy bỏ 
là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Nguyệt Thượng nói: “Tối và Sáng 
là hai. Không tối, không sáng thời không có hai. Vì sao? Như vào định 
diệt thọ tưởng thời không có tối, không có sáng. Tất cả pháp tướng 
cũng như thế; bình đẳng vào chỗ ấy là vào pháp môn không hai.” Bồ 
Tát Ấn Thủ nói: “Ưa Niết Bàn, Không Ưa Thế Gian là hai. Nếu không 
ưa Niết Bàn, không chán thế gian thời không có hai. Vì sao? Nếu có 
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buộc thời có mở, nếu không có buộc thì nào có cầu mở. Không buộc, 
không mở, thời không ưa, không chán, đó là vào pháp môn không hai.” 
Bồ Tát Châu Đảnh Vương nói: “Chánh Đạo và Tà Đạo là hai. Ở chánh 
đạo thời không phân biệt thế nào là tà, thế nào là chánh. Lầa hai món 
phân biệt đó là vào pháp môn không hai.” Bồ Tát Nhạo Thật nói: 
“Thực và Không Thực là hai. Thực thấy còn không thấy thực, huống là 
không thực thấy. Vì sao? Không phải mắt thịt mà thấy được, chỉ có mắt 
tuệ mới thấy được. Nhưng mắt tuệ không thấy mà chỗ nào cũng thấy 
cả, đó là vào pháp môn không hai.” Các Bồ Tát nói như thế rồi, hỏi 
ngài Văn Thù Sư Lợi thế nào là Bồ Tát vào pháp môn không hai. Ngài 
Văn Thù Sư Lợi nói: “Như ý tôi đối với tất cả các pháp không nói, 
không rằng, không chỉ, không biết, xa la các vấn đáp, đó là vào pháp 
môn không hai.” Khi đó ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật 
rằng: “Chúng tôi ai ai cũng nói rồi, đến lượt nhân giả nói thế nào là Bồ 
Tát vào pháp môn không hai?” Ông Duy Ma Cật im lặng không nói 
một lời. Bấy giờ Ngài Văn Thù Sư Lợi khen rằng: “Hay thay! Hay 
thay! Cho đến không có văn tự ngữ ngôn, đó mới thật là vào pháp môn 
không hai.” Sau khi nói phẩm pháp môn không hai nầy, trong chúng có 
năm ngàn Bồ Tát đều vào pháp môn không hai, chứng Vô Sanh Pháp 
Nhân. 


Non-Dual Dharma-Door 


The doctrine or wisdom of Buddha regarded as the door (method) 
to enlightenment. The teaching of the Buddha. The meaning 1s that the 
dharma 1s something like a gate, because through 1t sentient beings 
aftain the enlightenment. As the living have 84,000 delusions, so the 
Buddha provides 84,000 methods of dealing with them. Knowing that 
the spiritual level of sentlent beings 1s totally different from one 
another, the Buddha had allowed his disciples to choose any suitable 
Dharma they like to practice. À person can pracftlce one or many 
dharmas, depending on his physical conditions, his free time, since all 
the dharmas are closely related. Practicing Buddhist Dharma requires 
confinuity, regularity, faith, purpose and determination. Laziness and 
hurriedness are signs of failure. There Is only one path leading to 
Enliphtenment, but, since people differ greatly In terms of health, 
material conditions, 1ntelligence, character and faith, the Buddha taught 
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more than one path leading to different stages of attainment such as 
staøe of Hearers, that of Pratyeka-buddhas, that of Bodhisattvas, that of 
laymen, and that of monks and nuns. All of these ways are ways fo the 
Buddhahood. Nobody can reach final attainment without following a 
path, and no enlightenment can be reached without studying, 
understanding and practicing. 

Most of us are still attached to duality and have not reconciled 
essence and marks, existence and non-exis(ence, noumenon and 
phenomena. We embrace essence and reJect marks, we embrace non- 
exIstence (empftiness) and reJect existence and so on. This kind of 
wrong view creates a lot of disputes, doubts and perplexity. In fact, 
there Is mutual identty between noumenon and phenomena, 
phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist 
cultivators should reconcile all things and eliminate this unnecessary 
attachment. Sincere cultivators should try to reconcile essence and 
marks, existence and non-existence, noumenon and phenomena. We 
embrace essence and reJect marks, we embrace non-existence 
(emptiness) and reJect existence and so on. This kind of wrong view 
creates a lot of disputes, doubts and perplexIty. In fact, there 1s mutual 
Identty between noumenon and phenomena, phenomena are 
noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist cultivators should 
reconcile all things and eliminate this attachment. The nonduality 1s the 
central Mahayana doctrine. The nonduality or non-differentiation of 
samsara and nirvana. Zen Master HuaI-Hai taught: "The Diamond 
Sutra ways: 'Tf their mind grasp the Dharma, they wIll still cling to the 
noflon of an ego (a being and a life); If their minds grasp the non- 
Dharma, they wIll still cling to the notion of an ego. Therefore, we 
should not grasp at and hold onto the notions either of Dharma or of 
nof-Dharma.' This 1s holding to the true Dharma. If you understand this 
doctrine, that 1s true deliverance, that, indeed, 1s reaching the gate of 
nonduality." According to the Heart Sutra, Avalokitesvara Bodhisattva 
says that form 1s not different from emptiness and emptiness Is not 
different from form. The other aggregates, too, are not different from 
emptiness, and emptiness 1s not different from the agsregates. Thus 
samsara and nirvana, the aggregates and emptiness, phenomena and 
conditioned, the conditioned and the transcendental are all alternatIves 
that are relative to each other. They have no independent existence. 
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Indeed, because they are relative to each other, they are, each of them, 
ultimately unreal and empty. Hence the duality of samsara and nirvana 
1s đissolved in the vision of emptiness. Emptiness 1s the way out of all 
extremes, even the extremes of samsara and nirvana. 

According to the Vimalakrrti Sutra, chapter nine, Initiation Into the 
Non-Dual Dharma, Upasaka Vimalakirti discussed with other 
Bodhisattvas about the Non-Dual Dharma. At that time, Vimalakirti 
said to the Bodhisattvas present: “Virtuous Ones, each of you please 
say something about the non-dual Dharma as you understand it.” In the 
meeting a Bodhisattva called “Comfort In the Dharma” said: “Virtuous 
Ones, birth and death are a duality but nothing 1s created and nothing 1s 
destroyed. Realizaton of this patilent endurance leading to the 
uncreated 1s Initiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva 
called “Guardian of the Three Virtues” said: “SubJect and obJect are a 
duality for where there 1s ego there 1s also (is) object, but since 
fundamenrally there 1s no ego, Its obJect does not arise; this 1s 1nitiation 
into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Never Winking” said: 
“Responsiveness (vedana, the second aggregate) and unresponsiveness 
are a duality. If there 1s no response to phenomena, the latter cannot 
be found anywhere; hence there 1s neither accepting nor reJecting (of 
anything), and neither karmic activity nor discrimination; this 1s 
I1nitiatlon Info the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Highest virtue” 
said: “lImpurify and purity are a duality. When the underlying nature of 
1mpurity 1s clearly perceived, even purity ceases to arise. Hence this 
cessation (of the idea of purity) 1s Inifiation into the non-dual Dharma.” 
The Bodhisattva “Winner of Samadhi by Looking at the Star” said: 
“(External) disturbance and (mner) thinking are a duality; when 
disturbance subsides, thinking comes to an end and the absence of 
thought leads to non-dual Dharma.” The Bodhisattva “SKilful Eye” 
said: “Monistic form and formlessness are a duality. IÝ monistic form 1s 
realized as (fundamentally) formless, with relinguishment of 
formlessness In order to achieve Impartiality, this 1s Initiation into the 
non-dual Dharma.” The Bodhisattva “WonderfuUl Arm” said: “The 
Bodhisattva mind and the Sravaka mind are a duality. If the mind 1s 
looked into as void and 1llusory, there 1s neither Bodhisattva mind nor 
Sravaka mind; this 1s Iinitiaton Into the non-dual Dharma.” The 
Bodhisattva Pusya said: “Good and evil are a duality; 1Ý neither good 
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nor evIl arises so that formlessness 1s realized to attain Reality, this 1s 
1nmflaton 1nto the non-dual Dharma.” The Bodhisattva Simha (L1on) 
said: “Weal and woe are a duality; 1f the underlying nature of woe 1S 
understood, woe does not dđiffer from weal. If the điamond 
(ndestructible) wIsdom 1s used to look Into this with neither bondage 
nor liberatlon (coming Inío play), this 1S Initiation Into the non-dual 
Dharma.” The Bodhisattva “Lion”s Fearlessness” said: “he mundane 
and supra-mundane are a duality. If all thíngs are looked Into 
1mpartially, neither the mundane nor the supra-mundane will arise, 
with no differentiation between form and formlessness, this 1s Initiation 
Iinto the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Pure Interpretation” said: 
“Activity ju wel) and non-acfivify (wu wel) are a duality, but If the 
mind 1s kept from all menfal conditions 1t will be (void) like space and 
pure and clean wisdom will be free from all obstructions. Thịis 1s 
Iinitiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva Narayana said: 
“The mundane and the supra-mundane are a duality but the underlying 
nature of the mundane 1s void (or immaterlal) and 1s but the supra- 
mundane which can be neither entered nor left and neither overflows 
(like the stream of transmigration) nor scatters (like smoke). This 1s 
I1nitiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “SKillful Mind” 
said: “Samsara and nirvana are a duality. If the underlying nature of 
samsara Is perceived there exists neither bìrth nor death, neither 
bondage nor liberation, and neither rise nor fall. Suụch an understanding 
IS Iniflatlon Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Direct 
Insight” said: “The exhaustible and the innexhaustible are a duality. If 
all things are looked Into exhaustively, both the exhaustible and the 
inexhaustible cannot be exhausted; and the inexhaustible 1s identical 
with the void whiích 1s beyond both the exhaustble and the 
inexhaustible. Such an Interpretatlon 1s Initiatlon Iinto the non-dual 
Dharma.” The Bodhisattva “Upholder of Universality” said: “The ego 
and non-ego are a duality. Since the ego cannot be found, where can 
the non-ego be found? He who perceives the real nature of the ego 
will not give rise to dualitles; this 1S Imitiatlon into the non-dual 
Dharma” The Bodhisatva “Liphtnng Perception” said: 
“Enlightenment and unenlightenment are a duality, but the underlying 
nature of unenlightenmert 1s enlightenment which should also be cast 
away; If all relativiles are discarded and replaced by non-dual 
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Impartality, this 1s Initiaton into the non-dual Dharma.” The 
Bodhisattva Priyadarsana said: “Form (rupa) and voidness are a 
duality, (but) form 1s Identical with voidness, which does not mean that 
form wipes out voidness, for the underlying nature of form 1s void of 
Ifself. So are (the other fÍour aggregates) reception (vedana), 
conception (sanJna), discriminaton (samskara) and consciousness 
(vijnana- 1n relation to voidness). “Consciousness and voidness are a 
duality (yet) conscIousness 1s Identical with voidness, which does not 
mean that consciousness wipes out voidness for the underlying nature 
of voidness Is void of itself. A thorough understanding of this 1S 
I1nitiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Understanding 
the Four Elements” said: “The four elements (earth, water, fire and aIr) 
and their voidness are a duality (but) the underlying nature of the four 
elements 1s Identical with that of voidness. Like the past (before the 
four elements came Into being) and the future (when they scatter 
away) which are both void, the present (when they appear) 1s also void. 
Identical understanding of the underlying nature of all four elements 1s 
I1nitiation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Deep Thoughf” 
said: “Eyes and form are a duality (buÐ) If the underlying nature of the 
eye Is known with neither desire nor anger nor stupidify 1n relation to 
things seen, this 1s nirvana. “Likewise, the ear and sound, the nose and 
smell, the tongue and taste, the body and touch, and the mind and 
Ideation are dualities (but) If the underlying nature of the mind 1s 
known with neither desire, anger and stupidity in relation to things 
(heard, smelt, tasted, touched and thought), this 1s nirvana. Resting In 
this state (of mirvana) 1s Initlatlon 1nto the non-dual Dharma.” The 
Bodhisattva “Inexhaustible Mind” said: “Charity-perfection (dana- 
paramta) and the dedicaton (parinamana) of I1ts merits towards 
realizing the all-knowledge (sarvajJna) are a duality, (but) the 
underlying nature of charity 1s dedication towards the All-knowledge. 
“Likewise, discIipline perfection (sila-paramita), patience-perfection, 
(ksanti-paramita), zeal-perfecion (virya-paramita), meditatlon- 
perfecion (dhyana-paramia) and wisdom-perfection (prajna- 
paramita), with dedication to the All-knowledge, are (five) dualities, 
but their underlying natures are but dedication to the All-knowledge, 
while realizaton of their oneness Is Initiaton Into the non-dual 
Dharma.” The Bodhisatva “Profound Wisdom” said: “Voidness, 
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formlessness and non-activity are (three different gates to liberation, 
and when each 1s compared to the other two there are) three dualities, 
(buf) voidness 1s formless and formlessness 1S non-acfive. For when 
voidness, formlessness and non-activity obtain, there 1s neither mind, 
nor Intellect nor consclousness, and liberation through either one of 
these three gates 1s Identical with liberation through all the three. Thịs 
1S Initation Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Unstirred 
Sense Organs” said: “Buddha, Dharma and Sangha are three different 
treasures and when each 1s compared to the other two there are three 
dualities (but) Buddha 1s Identical with Dharma, and Dharma 1s 
1dentical with Sangha. For the three treasures are non-acfIve (wu wel) 
and are equal to space, with the same equality for all things. The 
realizaton of this (equality) 1s Initiation Into the non-dual Dharma.” 
The Bodhisattva “Unimpeded Mind” said: “Body and 1fs eradication (in 
nirvana) are a duality but body 1s Identical with nirvana. Why? 
Because If the underlying nature of body 1s perceived, no conception of 
(existing) body and 1s nirvanic condition will arise, for both are 
fundamenrally non-dual, not being two different things. The absence of 
alarm and dread when confronting this ultimate state 1s Initiation Into 
the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Superior Virtue” said: “The 
three karmas (produced by) body, mouth and mind (are different when 
cach 1s compared to the other two and make three) dualities (but) thetr 
underlying nafure 1s non-active; so non-active body 1s identical with 
non-active mouth, which 1s identical with non-active mind. These three 
karmas beIng non-active, all things are also non-active. LIikewIse, 1Í 
wisdom (prajna) 1s also non-active, this 1s Initiation Into the non-dual 
Dharma.” The Bodhisattva “Field of Blessedness” said: “Good conduct, 
evil conduct and motlonlessness are (diferent and when each 1s 
compared to the other two make three) dualities (but) the underlying 
nature of all three 1s voidness which Is free from good, evil and 
motionlessness. The non-rising of these three 1s Initiation into the non- 
dual Dharma.” The Bodhisattva “Majestic Blossom” said: “The ego 
and Its obJective are a duality, (buf) 1f the underlying nature of the ego 
1s looked Info, this duality vanishes. If duality 1s cast away there will 
be no conscIousness, and freedom from conscIousness 1S 1nItiation Into 
the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “lreasure of Threefold 
Potency” said: “Realization implies subJect and obJect which are a 


245 


duality, but If nothing 1s regarded as realization, there will be neither 
graspIing nor rejJecting, and freedom from grasping and reJecting 1s 
Intiaton Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Moon In 
Midheaven” said: “Darkness and light are a duality. Where there 1s 
neither darkness nor light, this duality 1s no more. Why? Because In the 
state of samadhi resulting from the complete extinction of sensation 
and thought there Is neither darkness nor lipht, while all things 
disappear. A disinterested entry Into this state 1s Inifiation 1nto the non- 
dual Dharma.” The Bodhisattva Ratna Mudra (Precious Symbol) said: 
Joy in nirvana and sadness In samsara are a duality which vanishes 
when there 1s no longer Joy and sadness. Why? Because where there 
1s bondage, there 1s also (desire for) liberation, but If fundamentally 
there 1s no bondage nor liberation, there wIll be neither Joy nor 
sadness; this 1s Initiation into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva 
“Gem on the Head” said: “Orthodoxy and heterodoxy are a duality, 
(but) he who dwells in (1.e. realizes) orthodoxy does not discriminate 
between orthodoxy and heterodoxy. Keeping from these two exfremes 
IS Initiatlon Into the non-dual Dharma.” The Bodhisattva “Joy In 
Reality” said: “Reality and unreality are a duality, (but) he who 
realizes reality does not even perceive 1t, still less unreality. Why? 
Because reality 1s invisible to the ordinary eyes and appears only to the 
eye of wisdom. Thus (realization of) the eye of wisdom, which 1s 
neither observant nor unobservant, 1s Initiaton Into the non-dual 
Dharma.” After the Bodhisattva had spoken, they asked ManJusri for 
his opinion on the non-dual Dharma. ManJusri said: “ln my opinion, 
when all things are no longer within the province of either word or 
speech, and of either indicaton or knowledge, and are beyond 
quesftions and answers, this 1s Intiation Into the non-dual Dharma.” At 
that time, ManJusri asked Vimalakirti: “All of us have spoken; please 
tell us what 1s the Bodhisattva”s Initiation into the Non-Dual Dharma?” 
Vimalakiri kept silent without saying a word. At that, Manjusri 
exclaimed: “Excellent, excellent; can there be true Initiation In(o the 
non-dual Dharma until words and speech are no longer written or 
spoken? After this Initiation Into the non-dual Dharma had been 
expounded, fie thousand Bodhisattvas at the meeting were Initiated 
1nto 1t thereby realizing the patilent endurance of the uncreated. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thưy-Five 


Pháp Thân 


Pháp thân là một quan niệm hệ trọng trong giáo lý Phật giáo, chỉ 
vào thực tại của muôn vật hoặc pháp. Pháp thân là cái thân của Pháp, 
theo đó Dharma có nghĩa là phép tắc, tổ chức, cơ cấu, hoặc nguyên lý 
điều hành. Pháp thân hay chân thân của Phật, thân thứ nhất trong tam 
thân Phật. Nhưng chữ Dharma còn có nhiều nghĩa sâu xa hơn, nhất là 
khi ghép với chữ Kaya thành Dharmakaya. Nó gợi lên một cá thể, một 
tánh cách người. Chân lý tối cao của đạo Phật không phải chỉ là một 
khái niệm trừu tượng như vậy, trái lại nó sống động với tất cả ý nghĩa, 
thông suốt, và minh mẫn, và nhất là với tình thương thuần túy, gột sạch 
tất cả bệnh tật và bợn nhơ của con người. Pháp thân tự hiển hiện nơi 
vạn hữu. Pháp giới là Pháp thân của Phật. Pháp thân của Phật là Phật 
thân cảm ứng với hết thẩy chúng sanh ở khắp pháp giới. Ngược lại với 
sắc thân, hay thân vật chất. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Cốt Tủy 
Đạo Phật, Pháp Thân không có trí và bị. Pháp thân tự nó là trí hoặc là 
bi, tùy lúc ta cần nhấn mạnh ở mặt nầy hay mặt khác. Nếu ta hình 
dung Pháp thân như hình ảnh hoặc phản ảnh của chính ta sẵn có về con 
người là chúng ta lầm. Pháp thân không hễể có thứ thân nào mường 
tượng như vậy. Pháp Thân là Tâm, là miếng đất của hành động, tại đó 
bi và trí hòa đồng trong nhau, chuyển hóa cái nầy thành cái kia, và gây 
thành nguồn năng lực kích động thế giới giác quan và tri thức. 

Theo triết học Trung Quán, Pháp là bản chất của vật tổn hữu, là 
thực tại chung cực, là Tuyệt đối. Pháp thân là tánh chất căn bản của 
Đức Phật. Đức Phật dùng Pháp thân để thể nghiệm sự đồng nhất của 
Ngài với Pháp hoặc Tuyệt Đối, và thể nghiệm sự thống nhất của Ngài 
với tất cả chúng sanh. Pháp thân là một loại tổn hữu hiểu biết, từ bị, là 
đầu nguồn vô tận của tình yêu thương và lòng từ bi. Khi một đệ tử của 
Phật là Bát Ca La sắp tịch diệt, đã bày tổ một cách nhiệt thành sự 
mong muốn được trông thấy Đức Phật tận mắt. Đức Phật bảo Bát Ca 
Lê rằng: “Nếu ngươi thấy Pháp thì đó chính là thấy ta, ngươi thấy Ta 
cũng chính là thấy Pháp.” Theo triết học Đại Thừa, Pháp thân là bản 
tánh thật của Phật, đồng nhất với hiện thực siêu việt, với thực chất của 
vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với tất cả các hình thức tổn tại. Đây 
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cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã giảng dạy, hoặc là học thuyết 
do chính Phật Thích Ca thuyết giảng, vì sau khi hoàn tất con đường 
giác ngộ, thân Phật chính là chân lý. Theo truyền thống Mật giáo, 
Pháp thân là thân đầu tiên và tương ứng với mức độ vô tâm của cảnh 
giới Ta Bà. Trong số các định nghĩa khác, Pháp có nghĩa là nguyên 
tắc, khuôn khổ hay chơn lý. Giáo lý của Đức Phật cũng được gọi là 
pháp hay chân lý. Thân đầu tiên được gọi là Pháp thân, hay chân thân, 
vì Pháp hoàn toàn phú hợp với ngôn ngữ của phàm phu. Điểm khởi 
đầu để nghe pháp là sự bối rối. Nếu chúng ta không vô minh hay bối 
rối, thì sẽ không có pháp. Đồng thời, Pháp cũng dùng ngôn ngữ của trí 
tuệ, mặt đối nghịch của vô minh. Pháp cũng có khả năng truyền đạt sự 
thật khi có sự vô minh của chúng sanh. Pháp thân là trạng thái nguyên 
thủy, trạng thái vượt qua trạng thái vô tâm hay hững hờ. Nó là trạng 
thái tự do hoàn toàn. Nó tự do đến độ cái để tài tự do không còn áp 
dụng được nữa. Nó tự đầy đủ và cũng mở rộng, mở rộng một cách 
xuyên suốt, mở rộng một cách tuyệt vời. Pháp thân hoàn toàn mở rộng 
đến độ sự mở rộng không còn là vấn để nữa, và nó rộng rãi đến độ 
điểm để làm mốc so sánh hay tham khảo trở nên thừa thải. 


Dharmakaya 


Dharmakaya or the law body Is an Important conception 1n 
Buddhist doctrine of reality, or things. Dharmakaya 1s usually rendered 
“Law-body” where Dharma 1s understood in the sense of “law,” 
“Organization,” “systematization,” or “regulatve principle.” "The 
transformation Body of the Buddha, the Body-of-form of all Buddhas 
which 1s manifested for the sake of men who cannot yet approach the 
Dharmakaya, the formless true body of Buddhahood, the first of the 
Trikaya. But really in Buddhism, Dharma has a very much more 
comprehensive meaning. Especially when Dharma 1s coupled with 
Kaya. Dharmakaya Implies the notlon of personality. The highest 
reality 1s not a mere abstraction, If is very much alive with sense and 
awareness and Intelligence, and, above all, with love purged of human 
infirmities and defilements. The Dharmakaya which manifests Itself in 
all beings. The Dharmadhatu as the Buddhakaya, all things being 
Buddha. The Buddha nature ¡is Identical with transcendental reality. 
The unity of the Buddha with everything that exisfs (the other two are 
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the Sambhogakaya and the Nirmanakaya). Immaterial body or 
Immortal body, or Spiritual body. Às contrasted with the Rupakaya, the 
material, or physical body. According to Zen Master D.T. Suzuki in the 
Essence of Buddhism, the Dharmakaya 1s not the owner of wisdom and 
compassion, he 1s the Wisdom or the Compassion, as either phase of 
his being 1s emphasized for some special reason. We shall miss the 
point entirely 1f we take him as somewhat resembling or reflecting the 
human conception of man. He has no body In the sense we have a 
human body. He 1s spirit, he 1s the field of action, If we can use this 
form of expression, where wisdom and compassion are fused together, 
are transformed Into each other, and become the principle of vitality In 
the world of sense-intellect. 

According to the Madhyamaka philosophy, Dharma 1s the essence 
of being, the ultimate Reality, the Absolute. The Dharmakaya 1s the 
esential nature of the Buddha. As Dharmakaya, the Buddha 
experiences his identity with Dharma or the Absolute and his unity with 
all beings. The Dharmakaya 1s a knowing and loving, an Iinexhaustible 
fountain head of love and compassion. When the Buddhaˆs disciple, 
Vakkali, was on his death, he addressed his desire to see the Buddha In 
person. On that occasion, the Buddha remarked: “He who sees the 
Dharma sees Me. He who sees Me sees the Dharma.” According to 
Mahayana theory, a Buddha has three bodies, dharmakaya means “the 
true nature of the Buddha,” which 1s identical with transcendental 
reality, the essence of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the 
Buddha with every thing existing. It represents the law or dharma, the 
teaching expounded by the Buddha (Sakyamum), because after 
completing the path to awakening, Buddhas embody the truth. 
According to the Tantric tradition, dharmakaya 1s the fñirst kaya, 
corresponding to the samsaric level of mindlessness. Dharma means 
“law,” “norm,” or “truth,” among other definitions. The teachings of the 
Buddha are called the dharma, the truth. The first kaya 1s called 
dharmakaya, the “body of truth,/” because the dharma speaks 
completely and totally in accordance with the language of ignorant 
people. The starting point for hearing the dharma 1s confusion. lÝ we 
are not Ignorant and confused, then there 1s no dharma. At the same 
time, dharma speaks the language of intelligence, which 1s the opposIte 
Of Ignorance. The dharma 1s able to communicate the truth by relating 
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to the confusion of sentient being. Dharmakaya 1s the original state of 
being, which transcend our basic state of mindlessness. It 1s a state of 
complete freedom. It 1s so free that the question of freedom does not 
even apply. It is complete and 1t 1s open, utterly open, magmificiently 
open. Dharmakaya 1s so completely open that the question of openness 
does not apply anymore at all, and so completely spaclous that 
reference points do not make any difference. 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thir(y-Six 


Tám Tánh Của Pháp Thân Như Lai 


Như đã đề cập trong những chương trước, pháp thân là cái thân của 
Pháp, theo đó Dharma có nghĩa là phép tắc, tổ chức, cơ cấu, hoặc 
nguyên lý điều hành. Nhưng chữ Dharma còn có nhiều nghĩa sâu xa 
hơn, nhất là khi ghép với chữ Kaya thành Dharmakaya. Nó gợi lên một 
cá thể, một tánh cách người. Chân lý tối cao của đạo Phật không phải 
chỉ là một khái niệm trừu tượng như vậy, trái lại nó sống động với tất 
cả ý nghĩa, thông suốt, và minh mẫn, và nhất là với tình thương thuần 
túy, gột sạch tất cả bệnh tật và bợn nhơ của con người. Trong đạo Phật, 
Thân Pháp là thân lìa hẳn thọ sanh các loài, vì đây là thân Phật tuyệt 
đối (cuối cùng). Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Cốt Tủy Đạo Phật, 
Pháp Thân không có trí và bị. Pháp thân tự nó là trí hoặc là bị, tùy lúc 
ta cần nhấn mạnh ở mặt nầy hay mặt khác. Nếu ta hình dung Pháp 
thân như hình ảnh hoặc phản ảnh của chính ta sẵn có về con người là 
chúng ta lầm. Pháp thân không hề có thứ thân nào mường tượng như 
vậy. Pháp Thân là Tâm, là miếng đất của hành động, tại đó bi và trí 
hòa đồng trong nhau, chuyển hóa cái nầy thành cái kia, và gây thành 
nguồn năng lực kích động thế giới giác quan và tri thức. 

Cũng theo Thiền sư D.T. Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, 
ý niệm về Pháp thân không phải không có trong Kinh Lăng Già; tuy 
nhiên, ý niệm ấy không được dùng theo ý nghĩa pháp thân của học 
thuyết Tam Thân. Lăng Già nói đến Pháp Thân Như Lai, đến Pháp 
Thân bất khả tư nghì, và đến Pháp thân như là Ý sinh thân. Pháp thân 
ấy có tám đặc tính như sau: Thứ nhất là ở chỗ nào mà sự đạt Như Lai 
thân trong các cõi trời được nói đến như là kết quả của sự hiểu biết 
những chân lý tâm linh tối thượng thuộc Phật giáo Đại Thừa, thì tại 
đấy Pháp thân được dùng kèm với Như Lai như là một cái gì vượt khỏi 
bản chất của năm pháp, có được những thứ phát xuất từ Trí tuệ tối 
thượng (prajna), và chính nó an trụ trong cảnh giới của những tướng 
trạng huyễn ảo (mayavishaya). Ỡ đây, chúng ta có thể xem tất cả từ 
Pháp thân, Như Lai thân, và Như Lai đồng nghĩa với nhau. 7 nhì là 
Như Lai thân cũng được nói đến khi vị Bồ Tát đạt đến một hình thức 
thiển định nào đó mà nhờ đấy vị ấy thấy mình phù hợp với sự như như 
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của các sự vật và những biến hóa của như như. Như Lai thân được thể 
chứng khi những hoạt động tâm linh của vị ấy vận hành một cách có 
điều kiện ngưng dứt và bấy giờ xãy ra một sự chuyển biến từ gốc trong 
tâm thức của vị ấy, thân không khác gì Pháp thân. 7⁄ ba là khi vị Bồ 
Tát được mô tả như là được đăng quang giống như vị đại vương bởi tất 
cả chư Phật, vị ấy đã vượt khỏi Bồ Tát địa sau cùng thì bảo rằng vị ấy 
cuối cùng đã thể chứng Pháp thân. Cái thân nầy được định tính là “Tự 
Tại” (vasavartin) và được đồng nghĩa với Như Lai trong Phật giáo, tự 
tại được dùng trong nghĩa quyền năng tối thượng mà ý muốn là hành 
động vì không có gì ngăn chặn trong thể cách điều ngự của quyền 
năng ấy. Pháp thân ở đây có thể đồng nhất với Báo Thân, chi phần thứ 
hai của Tam thân. Ở đây vị Bồ Tát đang ngồi trên điện Liên Hoa được 
trang hoàng bằng đủ loại ngọc, được vây quanh bởi các Bồ Tát có 
phẩm chất tương tự và bởi tất cả chư Phật duỗi tay đón nhận. Hẳn 
không cần phải nói rằng vị Bồ Tát ở đây được miêu tả đã hiểu cái 
chân lý Đại Thừa rằng không có tự tánh trong các sự vật ở bên ngoài 
hay bên trong, và rằng vị ấy đang an trú trong sự thể chứng viên mãn 
được hiển lộ cho tâm thức của ngài ở chỗ thâm sâu nhứt. 7h⁄ í⁄ là khi 
ta còn thấy Pháp thân nối kết với những sản phẩm tinh thần đạt được 
trong một cảnh giới của cái tâm hoàn toàn thanh tịnh. Thuật ngữ nầy 
giờ đây đi kèm với “acintya,” bất khả tư nghì, cũng như với 
“vasavartin,” tự tại tính. Thứ năm là ở chỗ nào mà tất cả chư Phật được 
nói đến như là cùng một tính chất hay bình đẳng tính (samata) theo bốn 
cách thì sự bình đẳng của Thân (kayasamata) được xem là một trong 
bốn cách ấy. Hết thảy chư Phật vốn là chư Như Lai, bậc Giác Ngộ, và 
A La Hán, đều chia xẻ tính chất bình đẳng về mặt Pháp thân và về sắc 
thân (rupakaya) của chư vị với ba mươi hai tướng hảo và tám mươi vẻ 
đẹp, trừ khi chư vị khoác lấy những hình tướng khác nhau trong những 
thế giới khác nhau để giữ cho hết thảy chúng sanh khéo tu tập. Ngoài 
cái Pháp thân được bàn đến một cách rõ ràng, chúng ta thấy có Báo 
Thân được long trọng hóa bằng tất cả những đặc trưng có tính cách vật 
lý của một con người thượng đẳng, và cả Hóa Thân, cái thân biến hóa, 
đáp ứng với những yêu cầu của các chúng sanh đang ở riêng trong 
cảnh giới của họ. 71⁄ý sáu là bất sinh (anutpada) được bảo là một tên 
khác nữa của Pháp Thân do ý sinh của Như Lai (Như Lai Ý Thành 
Pháp Thân). Manomaya có nghĩa là được tạo thành do ý muốn, và như 
đã được giải thích, một vị Bổ Tát có thể mang nhiều hình tướng khác 
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nhau tùy theo ý muốn của ngài, thật dễ dàng như người ta dùng ý nghĩ 
vượt qua hay vượt lên trên mọi thứ trổ ngại vật lý. Thế thì có phải cái 
Pháp Thân do ý sanh không nhằm chỉ cái Pháp Thân trong chính nó mà 
chỉ là cái Pháp thân trong liên hệ của nó với một thế giới đa phức ở 
đấy nó có thể mang những hình tướng mà nó muốn tùy theo hoàn cảnh 
hay không? Trong trường hợp Pháp thân được định tính như thế thì nó 
không khác gì Hóa Thân. Cho nên chúng ta còn đọc thấy rằng những 
danh xưng khác của Như Lai là rất nhiều trong thế giới nầy, thế nhưng 
các chúng sanh không thể nhận ra được, ngay cả khi họ nghe được cái 
danh xưng ấy. Thứ bảy là Pháp thân của Như Lai sánh với tính chất bất 
diệt của cát sông Hằng là thứ bao giờ cũng vẫn giữ nguyên như thế khi 
chúng bị bỏ vào lửa. Xa hơn nữa, Kinh Lăng Già bản dịch thời nhà 
Đường còn cho rằng Pháp thân không có thân thể nào cả, vì lý do ấy 
nên nó không bao giờ bị hủy diệt. Trong Lăng Già bản Phạn, Pháp 
thân là xá lợi (sirra hay sariravat), chứ không phải là Dharmakaya, 
nhưng theo văn bản thì “Sarira” đồng nghĩa với “Dharmakaya.” Trong 
Phật giáo, xá lợi là một cái gì rắn chắc và không thể bị hủy hoại được 
sau khi một thi thể bị đốt cháy, và người ta nghĩ rằng chỉ có các Thánh 
nhân mới để lại xá lợi mà thôi. Quan niệm nầy có lẽ phát sinh từ sự 
suy diễn rằng Pháp thân vẫn sống mãi và tạo thành bản chất tinh linh 
của Phật tính. 7h⁄ý ám là cát sông Hằng, Phật tính của Đức Phật 
(Buddhasyabuddhatah) thay vì Pháp thân được làm chủ thể so sánh với 
cát là những thứ thoát khỏi mọi sai lầm vốn có trong các sự vật tương 
đối. Chắc chắn rằng Pháp tính cũng có nghĩa là Pháp thân của Như 
Lai, chỉ khác nhau về cách được gán cho mà thôi. 


Eight Natures 0ƒ Dharimnmakaya 


As mentioned In previous chapters, Dharmakaya 1s usually 
rendered “Law-body” or “Iruth-body” where Dharma 1s understood In 
Sa systematization,” or “regulative 
pñnnciple.” But really in Buddhism, Dharma has a very much more 
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the sense of. of “law,” “organ1zation, 
comprehensive meaning. Especially when Dharma ¡1s coupled with 
Kaya. Dharmakaya Iimplies the notion of personality. The highest 
reality 1s not a mere abstraction, 1t is very much alive with sense and 
awareness and Intelligence, and, above all, with love purged of human 
infirmitiles and defilements. In Buddhism, the body of reality, being 
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forever free from undergoing birth in conditioned states, for this 1s the 
absolute Buddha or essence of all lie. According to Zen Master D.T. 
Suzuki In the Essence of Buddhism, the Dharmakaya 1s not the owner 
of wisdom and compassion, he 1s the Wisdom or the Compassion, as 
either phase of his being 1s emphasized for some special reason. We 
shall miss the point entirely If we take him as somewhat resembling or 
reflecting the human conception of man. He has no body in the sense 
we have a human body. He 1s spirit, he 1s the field of action, If we can 
use this form of expression, where wisdom and compasslon are fused 
together, are transformed into each other, and become the principle of 
vitality in the world of sense-intellect. 

Also according to Zen Master D.T. Suzuki In the “Studies in The 
Lankavatara Sutra,” the Idea of Dharmakaya 1s not wanting In the 
Lankavatara Sutra, and that It 1s used not in the same of the 
Dharmakaya of the Triple Body dogma. The Lankavatara Sutra speaks 
of the Tathagataˆ`s Dharmakaya of the Inconceivable Dharmakaya, and 
of Dharmakaya as will-body. That Tathagata's Dharmakaya has eight 
special natures as follows: The ƒfirsf special nafure 1s that where the 
aftainment of the Tathagatakaya In the heavens 1s spoken of as the 
result of the understanding of the highest spiritual truths belonging to 
Mahayana Buddhism, Dharmakaya 1s used In apposilon with 
Tathagata as something that transcends the nature of the five Dharmas, 
being furnished with things issuing from the highest knowledge, and 
1fself abiding 1n the realm of magical appearances. Here we may 
consider all these terms synonymous, Dharmakaya, Tathagatakaya, 
and Tathagata. The second special nafuire 1S that Tathagatakaya 1s 
referred to also when the Bodhisattva attains to a certain form of 
meditaton whereby he finds himself in accord with the suchness of 
things and Its transformatilons. The Tathagatakaya 1s realized when all 
his mental activitiles conditionally working are extinguished and there 
takes place a radical revolution In his consciousness. The kaya 1s no 
less than the Dharmakaya. The thirđ special nafure 1S that when the 
Bodhisattva 1s described as being anointed likfe a great sovereign by 
all the Buddhas as he goes beyond the final stage of Bodhisattvaship, 
mention 1s made of Dharmakaya which he wIll finally realize. This 
kaya 1s characterilzed as “vasavartin” and made synonymous with 
Tathagata. In Buddhism “vasavartin” 1s used in the sense of supreme 
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sovereignty whose wIll is deed since there 1s nothing standing In the 
way Of Ifs ruleship. The Dharmakaya may here be Identiied with 
Sambhogakaya, the second member of the Trikaya. Here the 
Bodhisattva 1s siftting in the Lotus Palace decorated with gems of all 
sorfs, surrounded by Bodhisattvas of similar qualifications and also by 
all the Buddhas whose hands are extended to receive the Bodhisattva 
here. It goes without saying that the Bodhisattva here described has 
comprehended the Mahayana truth that there 1s no self-substance 1n 
obJects external or internal, and that he 1s abiding in the full realization 
of the truth most inwardly revealed to his consclousness. 7£ ƒourth 
Special nafure 1s that Dharmakaya 1s found again In connection with the 
moral provisions obtainable In a realm of pure spirituality. The term 1s 
now coupled with “acintya,” inconceivable, as well as with 
“vasavartita.” The flƒfth special nafure 1s that where all the Buddhas are 
spoken of as the same character in four ways, the sameness of the body 
1s regarded as one of them. All the Buddhas who are Tathagatas, the 
Enlightened Ones, and the Arhats, shared the nature of sameness as 
regards the Dharmakaya and their material body with the thirty-two 
marks and the eighty minor ones, except when they assume diiferent 
forms In different worlds to keep all beings in good discipline. Besides 
the Dharmakaya expressly referred to, we have also Sambhogakaya 
solemnized with all the physical features of a superlor man; and also 
the Nirmanakaya, the Body of Transformation, In response to the needs 
of sentlent beings who are inhabiting each in his own realm of 
exIstence. 7e sixth special nafure 1S that no-birth 1s said to be another 
name for the Tathagata*s Manomaya-dharmakaya. Manomaya Is “wIll- 
made” and as 1s explained elsewhere a Bodhisattva 1s able to assume a 
varlety of forms according to his wishes Just as easily as one can In 
thought pass through or over all kinds of physical obstructions. Does 
then the "Dharmakaya will-made” mean, not the Dharmakaya In 1tself, 
but the Dharmakaya 1n Its relation to a world of multitudinousness 
where It may take any forms 1t likes according to condition? In this case 
the Dharmakaya thus qualilied 1s no other than the Nirmanakaya. So 
we read further that the Tathagata”s other names are a leglon In this 
world only that sentient beings faIl to recognize them even when they 
hear them. 7e seventh special nafúrc 1S that the Tathagata's 
Dharmakaya 1s compared to the Indestructibility of the sands of the 
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Ganges which remain ever the same when they are put In fire. Further 
down, the Tang translation speaks of the Dharmakaya having no body 
whatever, and for that reason 1t 1s never subJect to destruction. In the 
Sanskrit text the corresponding term 1s “sarira” or “sariravat,” and not 
Dharmakaya, but from the context we can Judge that “sarira” 1s here 
used synonymously with Dahrmakaya. In Buddhism “sarra” 1s 
something solid and indestructible that 1s left behind when the dead 
body 1s consumed In fire, and 1t was thought that only holy men leave 
such Indestructible substance behind. This conception 1s probably after 
an analogy of Dharmakaya forever living and constituting the spiritual 
substance of Buddhahood. The eighth special nafure 1s that the sands of 
the Ganges, the Buddha”s Buddhahood instead of Dharmakaya 1s made 
the subJect of comparison to the sands which are free from all possible 
faults inherent In things relative. There 1s no doubt that the Buddhata 
too means the Dharmakaya of the Tathagata, only differently 
designated. 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Pháp Giải Thoát 


Trong Phật giáo, giải thoát có nghĩa là thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử, giải thoát khỏi mọi trở ngại của cuộc sống, những hệ lụy của 
dục vọng và tái sanh, cởi bỏ trói buộc của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi 
những khổ đau phiển não của nhà lửa tam giới. Trải nghiệm giải thoát 
của tất cả Phật tử cũng đồng nghĩa với đi đến đại giác. Theo Phật giáo, 
giải thoát khỏi những khổ đau phiền não do hiểu được nguyên nhân 
của chúng, xuyên qua thực hành Tứ diệu đế mà xóa bỏ hay làm biến 
mất những nhơ bẩn ấy. "Vimukti" đánh dấu sự loại bỏ những ảo ảnh và 
đam mê, vượt thoát sinh tử và đạt tới cứu cánh Niết bàn. Hành giả tu 
Phật nên luôn nhớ rằng trong Phật giáo, Phật không phải là người giải 
thoát cho chúng sanh, mà Ngài chỉ dạy họ cách tự giải thoát. Nói 
chung, giáo pháp nhà Phật đều nhắm vào việc giải thoát con người 
khỏi những khổ đau phiền não ngay trong kiếp này. Các lời dạy này 
đều có cùng một chức năng giúp đỡ cá nhân hiểu rõ phương cách khơi 
dậy thiện tâm và từ bỏ ác tâm. Thí dụ như dùng bi tâm để giải thoát 
sân hận, dùng vô tham để giải thoát lòng tham, dùng trí tuệ để giải 
thoát si mê, dùng vô thường, tưởng và khổ để giải thoát sự ngã mạn 
cống cao. Đối với người tại gia còn có bổn phận đối với tự thân, gia 
đình, tôn giáo và xứ sở, Đức Phật đã khuyên nên từng bước tu tập các 
nghiệp không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng 
ngữ, không làm những hành động do chấp trước hay tham sân sĩ và sợ 
hãi tác động, không tiêu phí tài sản bằng những cách uống rượu, la cà 
đường phố, tham dự các tổ chức đình đám không có ý nghĩa, không 
đánh bạc, không làm bạn với người xấu và không nhàn cư (vì cổ đức 
có dạy “nhàn cư vi bất thiện.'). Ngoài ra, người tại gia nên luôn giữ gìn 
tốt sáu mối quan hệ gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, 
giữa vợ chồng, giữa thầy trò, giữa bà con thân thuộc, giữa láng giểng, 
giữa người tại gia và người xuất gia, giữa chủ và thợ, vân vân. Các mối 
quan hệ này phải được xây dựng trên cơ sở tình người, sự thủy chung, 
sự biết ơn, biết chấp nhận và cảm thông với nhau, biết tương kính lẫn 
nhau vì chúng liên hệ mật thiết với hạnh phúc cá nhân trong những 
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giây phút hiện tại. Chính vì thế mà Phật Pháp được gọi là Pháp Giải 
Thoát. 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương sáu, pháp giải thoát bất khả tư nghì 
là pháp giải thoát không thể nghĩ bàn được, không thể nào giải thích 
được bằng lời. Duy Ma Cật nói với ngài Xá Lợi Phất: “Ngài Xá Lợi 
Phất! Chư Phật và chư Bồ Tát có pháp giải thoát tên là bất khả tư nghì. 
Nếu Bồ Tát trụ nơi pháp giải thoát đó, lấy núi Tu Di rộng lớn nhét vào 
trong hạt cải vẫn không thêm bớt, hình núi Tu Di vẫn y nguyên, mà 
trời Tứ thiên vương và Đao Lợi thiên vương không hay không biết đã 
vào đấy, chỉ có những người đáng độ mới thấy núi Tu Di vào trong hạt 
cải, đó là pháp môn Bất Tư Nghì Giải Thoát. Lại lấy nước bốn biển 
lớn cho vào trong lỗ chưn lông, không có khuấy động các loài thủy tộc 
như cá trạnh, ngoan đà, mà các biển lớn kia cũng vẫn y nguyên. Các 
loài rồng, quỷ thần, A tu la, vân vân đều không hay không biết mình đi 
vào đấy, và các loài ấy cũng không có loạn động. Lại nữa, ngài Xá 
Lợi Phất! Bồ Tát ở nơi pháp Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát, rút lấy cõi 
tam thiên đại thiên thế giới nhanh như bàn tròn của thợ đổ gốm, rồi để 
trong bàn tay phải quăng ra ngoài khỏi những thế giới như số cát sông 
Hằng, mà chúng sanh trong đó không hay không biết mình có đi đâu, 
lại đem trở về chỗ cũ, mà người không biết có qua lại, và thế giới ấy 
cũng vẫn y nguyên. Lại nữa, ngài Xá Lợi Phất! Hoặc có chúng sanh 
nào ưa ở lâu trong đời mà có thể độ được, Bồ Tát liền kéo bảy ngày ra 
làm một kiếp để cho chúng sanh kia gọi là một kiếp; hoặc có chúng 
sanh nào không ưa ở lâu trong đời mà có thể độ được, Bồ Tát liền thâu 
ngắn một kiếp lại làm bẩy ngày, để cho chúng sanh kia gọi là bẩy 
ngày. Lại nữa, ngài Xá Lợi Phất! Bồ Tát trụ nơi pháp bất khả tư nghì 
giải thoát, đem những việc tốt đẹp của tất cả cõi Phật gom về một 
nước chỉ bày cho chúng sanh. Lại nữa, Bồ Tát đem tất cả chúng sanh ở 
tất cả cõi Phật để trên bàn tay phải của mình rồi bay đến mười phương 
bày ra cho ai cũng thấy tất cả mà bổn xứ không lay động. Lại nữa, Xá 
Lợi Phất! Những đồ cúng dường chư Phật của chúng sanh trong mười 
phương, Bồ Tát làm cho tất cả đều thấy nơi một lỗ chơn lông. Lại nữa, 
bao nhiêu nhựt nguyệt, tính tú trong các cõi nước ở mười phương, Bồ 
Tát đều làm cho mọi người thấy rõ nơi một lỗ chơn lông. Lại nữa, ngài 
Xá Lợi Phất! Bao nhiêu thứ gió ở các cõi nước trong mười phương, Bồ 
Tát có thể hút vào trong miệng mà thân không bị tổn hại, những cây 
cối ở bên ngoài cũng không xiêu ngả, trốc, gãy. Lại khi kiếp lửa cháy 
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tan cõi nước ở mười phương, Bồ Tát đem tất cả lửa để vào trong bụng, 
lửa cũng vẫn y nguyên mà không chút gì làm hại. Lại quá số cát sông 
Hằng thế giới Phật về phương dưới, lấy một cõi Phật đem để cách khỏi 
số cát sông Hằng thế giới ở phương trên như cầm mũi kim nhọn ghim 
lấy một lá chà là mà không có tổn hại. Lại nữa, ngài Xá Lợi Phất! Bồ 
Tát trụ cảnh Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát hay dùng thần thông hiện 
làm thân Phật hoặc hiện thân Bích Chi Phật, thân Thanh Văn, thân Đế 
Thích, thân Phạm Vương, thân Chúa Thế gian, hoặc thân Chuyển Luân 
Thánh Vương. Các thứ tiếng to, tiếng vừa, tiếng nhổ ở các cõi nước 
mười phương đều biến thành tiếng Phật diễn nói pháp vô thường, khổ, 
không, vô ngã và những pháp của chư Phật ở mười phương nói ra làm 
cho khấp tất cả đều được nghe. Ngài Xá Lợi Phất! Nay tôi chỉ nói qua 
thần lực giải thoát bất khả tư nghì của Bồ Tát như thế, nếu nói cho đủ 
đến cùng kiếp cũng không hết được. Khi đó ngài Đại Ca Diếp nghe 
nói pháp môn Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát của Bồ Tát, ngợi khen chưa 
từng có, mới bảo ngài Xá Lợi Phất rằng: “Ví như có người ở trước 
người mù phô bày các thứ hình sắc, người mù kia đâu thể thấy được. 
Nay tất cả hàng Thanh Văn nghe pháp môn Bất Khả Tư Nghì Giải 
Thoát nầy cũng đâu thể hiểu được. Người trí nghe pháp môn nầy ai mà 
chẳng phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Tại sao chúng ta 
mất hẳn giống ấy, đối với pháp Đại Thừa nầy đã như hạt giống thúi? 
Tất cả hàng Thanh Văn nghe pháp môn Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát 
nầy đều phải than khóc tiếng vang động cõi tam thiên đại thiên thế 
giới, còn tất cả Bồ Tát nên hết sức vui mừng mà vâng lãnh pháp ấy. 
Nếu có Bồ Tát nào tin hiểu pháp môn Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát 
nầy thời tất cả chúng ma không thể làm gì được. Khi Ngài Đại Ca 
Diếp nói như thế rồi có ba vạn hai ngàn vị thiên tử đều phát tâm Vô 
thượng Chánh đẳng Chánh giác. Vào lúc bấy giờ, ông Duy Ma Cật nói 
với ngài Đại Ca Diếp rằng: “Ngài Đại Ca Diếp! Các vị làm ma vương 
trong vô lượng vô số cõi nước mười phương phần nhiều là bực Bồ Tát 
trụ nơi Pháp Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát, vì dùng sức phương tiện 
giáo hóa chúng sanh nên thị hiện làm ma vương. Lại nữa, ngài Đại Ca 
Diếp! Vô lượng Bồ Tát ở mười phương, hoặc có người đến xin tay, 
chân, tai, mũi, đầu, mắt, tủy, não, huyết, thịt, da, xương, xóm làng, 
thành ấp, VỢ COn, fÔI tớ, voi ngựa, xe cộ, vàng bạc, lưu ly, xa cừ, mã 
não, san hô, hổ phách, trân châu, đổi môi, y phục, và các món ăn uống, 
mà người xin đó phần nhiều là bực Bồ Tát trụ pháp Bất Khả Tư Nghì 


260 


Giải Thoát dùng sức phương tiện đến thử thách để làm cho các Bồ Tát 
kia thêm kiên cố. Vì sao? Bồ Tát trụ pháp Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát 
có thần lực oai đức nên mới dám làm việc bức ngặt để chỉ bày cho 
chúng sanh những việc khó làm như thế. Còn kẻ phàm phu hạ liệt 
không có thế lực, không thể làm bức ngặt được Bồ Tát, ví như con long 
tượng dày đạp, không phải sức lừa kham chịu nổi. Đó là môn trí huệ 
phương tiện của Bồ Tát ở nơi pháp Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát vậy. 


Dharma oƒ Liberation 


In Buddhism, "Moksha” means to release from the round of birth 
and death, the bondage of the passion and reincarnation, freedom from 
karma, from illusion, from suffering of the burning house In the three 
realms. The experlencing of the liberation which 1s the goal of all 
Buddhists 1s also used as a synonym for great enliphtenment. 
Liberation or release from suffering through knowledge of the cause of 
sufering and the cessation of suffering, through realization of the four 
noble truths to eliminate defilements. VimuktI 1s the extinction of all 
1llusions and paslons. It 1s liberation from the karmic cycle of life and 
death and the realization of nirvana. Buddhist practitioners should 
always remember that in Buddhism, 1t is not the Buddha who delivers 
men, but he teaches them to deliver themselves, even as he delivered 
himself. Generally speaking, all teachings of the Buddha are aimed at 
releasing human beings” sufferings and afflictions in this very lIe. 
They have a function of helping individual see the way to make arise 
the skilful thought, and to release the evIl thought. For example, using 
compassion to release 1ll-will; using detachment or greedilessness to 
release greediness; using wisdom or non-Illusion to release 1llusion; 
using perception to release selfishness; using Impermanence and 
suffering to release “conceit.” For lay people who still have duties to 
do 1n dally life for themselves and thetr families, work, religion, and 
country, the Buddha specifically Introduced different means and 
methods, especially the Buddha”s teachings In the Advices to Lay 
People (Sigalaka) Sutra. The Buddha also introduced other methods of 
cultivation: “Io abandon four wrong deeds of not taking life, not taking 
what 1s not gøIven, not committing sexual misconduct, not lying, not 
doing what 1s caused by attachment, 1ll-will, or fear, not to waste one”s 


261 


substance by the six ways of not drinking alcohol, not haunting the 
streefs at unfitting time, not afttending nonesense affairs, not gambling, 
not keeping bad company, and not staying 1dle. In addition, lay people 
should always live In the six good relationships of their families and 
socIety: between parents and children, between husband and wiffe, 
between teacher and student, among relatives and neighbors, between 
monks and lay people, between employer and employee, etc. These 
relatonships should be based on human love, loyalty, sincerity, 
gratitude, mutual acceptance, mutual understanding and mutual respect 
because they relate closely to Individuals°" happiness In the present. 
Thus, the Buddhaˆs Dharma 1s called the Dharma of liberation. 
According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Six, inconceivable 
liberation dharma means an emancipation that cannot be explained by 
words. Vimalakirti said to Sariputra: “Sariputra, the liberation realized 
by all Buddhas and (great) Bodhisattvas 1s Iinconceivable. lf a 
Bodhisattva wins this liberation, he can put the great and extensive 
(Mount) Sumeru 1n a mustard seed, which neither Increases nor 
decreases (ifs size) while Sumeru remains the same, and the four deva 
kings (guardians of the world) and the devas of Trayastrimsas (the 
heavens of Indra) are not even aware of their being put Into the seed, 
but only those who have won liberation see Sumeru in the mustard 
seed. This 1s the inconceivable Dharma door to liberation. He can also 
put the four great oceans that surround Sumeru In a pore without 
Causing Inconvenilence to fishes, water torfoises, sea-turtles, water- 
lizards and all other aquatic animals while the oceans remain the same 
and the nagas (dragons), ghosts, spirIts and asuras (titans) are not even 
aware of being displaced and interposed. Further, Sariputra, a great 
Bodhisattva who has won this inconceivable liberatlon can (take and) 
put on his ripht palm the great chiliocosm like the potter holding his 
wheel, throw It beyond a number of worlds as countless as the sand 
grains In the Ganges and then take 1t back (to 1ts original place) while 
all living beings therein do not know of their being thrown away and 
returned and while our world remains unchanged. Further, SarIputra, If 
there are living beings who are qualified for liberation but who want to 
stay longer In the world, this Bodhisattva wIll (use his supernatural 
power to) extend a week to an aeon so that they will consider therr 
remaining In time to be one week. Further, Sariputra, a Bodhisattva 
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who has won this inconceivable liberation can gather In one countfry all 
the maJestic things of all Buddha lands so that they are all visible In 
that particular country. Further, he can place on his right palm all the 
living beings of a Buddha land and then fly in all the ten directions to 
show them all things everywhere without even shaking them. Further, 
Sariputra, this Bodhisattva can show through one of his pores all 
offerings to the Buddhas by living beings In the ten directions. He can 
show through one of his pores all suns, moons, planets and sftars 1n all 
the worlds In the ten directions. Further, Sariputra, he can breathe 1n 
(and hold In his mouth) all the winds blowing 1n the worlds In the ten 
directions without InJuring his own body or the trees of these worlds. 
Further, when the worlds In the ten directions come to an end through 
destruction by fires, this Bodhisattva can breathe In these fires Into his 
own belly without being InJjured by them while they continue to burn 
without change. Further, this Bodhisattva can take from the nadIr a 
Buddha land separated from him by worlds as countless as the sand 
grains In the Ganges and lift it up to the zenith, which 1s separated from 
him by worlds as countless as there are sand grains in the Ganges, with 
the same case as he picks up a leaf of the date tree with the point of a 
necdle. Further, Sarputra, a Bodhisatva who has won this 
1nconcervable liberation can use his transcendental powers to appear as 
a Buddha, or a Pratyeka-buddha, a Sravaka, a sovereign Sakra, 
Brahma, or a ruler of the world (cakravartI). He can also cause all 
sound and voices of high, medium and low pitches in the worlds In the 
ten directions to change ¡into the Buddha's volce proclaiming (the 
doctrine of) Impermanence, suffering, unreality and absence of eøo as 
well as all Dharmas expounded by all Buddhas In the ten directions, 
making them heard everywhere. Sariputra, [ have mentioned only 
some of the powers derived from this inconceivable liberation but 1f I 
Wwere to enumerate them all, a whole aeon would be too short for the 
purpose. Mahakasyapa who had heard of this Dharma of Iinconceivable 
liberation, praIsed 1t and said it had never been expounded before. He 
then said to Sariputra: “Like the blind who do not see Images In varIous 
colours shown to them, all sravakas hearing this Dharma door to 
inconceivable liberation will not understand it. (Of the wise men 
hearing about it, who will not set his mind on the quest of supreme 
enlightenment? What should we do to uproot for ever the rotten 
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sravaka root as compared with this Mahayana, so that all sravakas 
hearinng this doctrine of Inconceivable liberation, shed tears of 
repenfance and scream so loudly as to shake the great chiliocosm? Às 
to the Bodhisattvas, they are all happy to receive this Dharma 
reverently by placing 1t on the tops of their heads. If a Bodhisattva 
believes and practices this Dharma door to Inconceivable liberation, all 
demons cannot oppose him.” When Mahakasyapa spoke these worlds, 
thirty-two thousand sons of the devas set their minds on the quest of 
supreme enliphtenment. At that time, Vimalakirti declared to 
Mahakasyapa: “Virtuous One, those who appear as kings of demons In 
countless worlds In the ten directions are mostly Bodhisattvas who 
have realized this Iinconceivable liberation and who use expedient 
devices (upaya) to appear as theIr rulers In order to convert living 
beings. Further, Mahakasyapa, countless Bodhisattvas In the ten 
directions appear as beggars asking for hands, feet, ears, noses, heads, 
brains, blood, flesh, skin and bones, towns and hamlets, wIives and 
(female) slaves, elephants, horses, carts, gold, silver, lapis lazuli, agate, 
cornelian, coral, amber, pearl, Jade shell, clothing, food and drink; most 
of these beggars are Bodhisattvas who have realized this inconceivable 
liberaton and use expedient devices to test believers In order to 
cemernt therr faith (in the Dharma). Because the Bodhisattvas who have 
realized inconceivable liberation possess the awe-Inspiring poWer to 
bring pressure to bear upon (believers) and ask for Inalienable things 
(to test them), but worldly men whose spirituality 1s low have no such 
(transcendenftal) powers and cannot do all this. These Bodhisattvas are 
like dragons and elephants which can trample (with tremendous force), 
which donkeys cannot do. This 1s called the wisdom and expedient 
methods (upaya) of the Bodhisattvas who have won Inconceivable 
liberation.” 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thứừty-Eight 


Pháp Cúng Dường 


Người tin Phật, cúng dường Pháp bằng cách tin pháp, giảng pháp, 
bảo vệ pháp, tu tập tinh thần và hộ trì Phật giáo. Theo kinh Duy Ma 
Cật, chương mười ba, phẩm Pháp Cúng Dường, do oai thần của Phật, 
một vị trời từ trên hư không nói với chúng Bồ Tát: “Nầy thiện nam tử! 
Pháp cúng dường là hơn hết trong các việc cúng dường.” Nguyệt Cái 
liền hỏi: “Sao gọi là Pháp cúng dường?” Vị trời đáp: “Ông đến hỏi Đức 
Dược Vương Như Lai, Ngài sẽ nói rõ thế nào là Pháp cúng dường.” 
Tức thì Nguyệt Cái vương tử đến chỗ Dược Vương Như Lai cúi đầu lễ 
dưới chân Phật, rồi đứng qua một bên bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! 
Trong việc cúng dường, pháp cúng dường là hơn hết. Thế nào gọi là 
Pháp cúng dường?” Phật dạy rằng: “Thiện nam tử! Pháp cúng dường là 
kinh thâm diệu của chư Phật nói ra, tất cả trong đời khó tin khó nhận, 
nhiệm mầu khó thấy, thanh tịnh không nhiễm, không phải lấy suy nghĩ 
phân biệt mà biết được. Kinh nầy nhiếp về pháp tạng của Bồ Tát, ấn 
đà la ni, ấn đó cho đến bất thối chuyển, thành tựu lục độ, khéo phân 
biệt các nghĩa, thuận pháp Bồ Đề, trên hết các kinh, vào các đại từ bị, 
ha các việc ma và các tà kiến, thuận pháp nhân duyên, không ngã, 
không nhơn, không chúng sanh, không thọ mạng, không vô tướng, vô 
tác, vô khởi, làm cho chúng sanh ngồi nơi đạo tràng mà chuyển pháp 
luân, chư Thiên, Long thần, Càn thát bà thảy đều ngợi khen, đưa chúng 
sanh vào pháp tạng của Phật, nhiếp tất cả trí tuệ của Hiền Thánh, diễn 
nói cách tu hành của Bồ Tát, nương theo nghĩa thực tướng của các 
pháp, tuyên bày các pháp vô thường, khổ, không, vô ngã, tịch diệt, cứu 
độ chúng sanh hủy phá giới cấm, làm cho tà ma ngoại đạo và người 
tham lam chấp trước đều sợ sệt, chư Phật, Hiền, Thánh đều ngợi khen, 
trái cái khổ sanh tử, chỉ cái vui Niết Bàn, chư Phật ba đời ở trong mười 
phương đều nói ra, nếu người nghe những kinh như thế mà tin hiểu, thọ 
trì, đọc tụng, dùng sức phương tiện phân biệt giải nói, chỉ bày rành rẽ 
cho chúng sanh, giữ gìn chánh pháp, đó gọi là Pháp cúng dường.” 

Lại theo các pháp đúng như lời nói tu hành, tùy thuận 12 nhơn 
duyên, lìa tà kiến, được vô sanh nhẫn, quyết định không có ngã, không 
có chúng sanh, mà đối với quả báo nhơn duyên không trái không cãi, 
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ha các ngã sở, y theo nghĩa không y theo lời, y theo trí không y theo 
thức, y theo kinh liễu nghĩa không y theo kinh không liễu nghĩa, y theo 
pháp không y theo người, thuận theo pháp tướng, không chỗ vào, 
không chỗ về, vô minh diệt hết thời hành cũng diệt hết, cho đến sanh 
diệt hết thời lão tử cũng diệt hết, quán như thế thì 12 nhơn duyên 
không có tướng diệt, không có tướng khởi, đó gọi là Pháp cúng dường 
hơn hết.” 

Có một vài người không hiểu được ý nghĩa của việc cúng dường 
trong đạo Phật, nên vội vàng kết luận rằng đạo Phật là một tôn giáo 
thờ ngẫu tượng. Họ đã hoàn toàn sai lầm. Trong giờ phút cuối cùng 
của cuộc đời, giữa rừng Ta La Song Thọ tại thành Câu Thi Na, Đức 
Phật đã §0 tuổi, ngắm nhìn những bông hoa rơi rắc cúng dường Ngài 
lần cuối, Ngài đã nói với A Nan: “Như thế không phải là kính trọng, 
tôn sùng, đảnh lễ, cúng dường Như Lai. Này A Nan, nếu có Tỳ Kheo, 
Tỳ Kheo Ni, hay nam nữ cư sĩ nào thành tựu chánh pháp và sống tùy 
pháp, sống chân chánh trong chánh pháp thì người ấy đã kính trọng, 
tôn sùng, đảnh lễ, cúng dường Như Lai, với sự cúng dường tối thượng. 
Do vậy, nầy A Nan, hãy thành tựu chánh pháp, hãy sống chân chánh 
trong chánh pháp và hành trì đúng chánh pháp. Nầy A Nan, các người 
phải học tập như vậy.” Lời khuyến hóa sống tùy thuận chánh pháp nầy 
của Đức Phật đã chỉ rõ cho thấy rằng vấn đề tối trọng yếu vẫn là tu tập 
tâm và chánh hạnh trong lời nói và việc làm, chứ không phải đơn 
thuần cúng dường hương hoa đến bậc Giác Ngộ. Sống chân chánh theo 
Giáo Pháp là điều mà Đức Như Lai thường xuyên nhấn mạnh. Như vậy 
khi người Phật tử cúng dường hương hoa, nhang đèn trước kim thân 
Đức Phật hay một đối tượng thiêng liêng nào đó, và suy gẫm đến 
những ân đức cao quý của Phật, mà không hề cầu nguyện một ai cả. 
Những việc làm như vậy không mang tính chất sùng bái hay lễ nghi 
mê tín. Những bông hoa đó chẳng bao lâu sau sẽ tàn úa, những ngọn 
nến kia rồi sẽ tắt lịm như để nói với họ, nhắc nhở họ về tính chất vô 
thường của vạn pháp. Hình tượng đối với người Phật tử là một để mục 
tập trung, là một để mục để hành thiển; từ nơi kim thân của Đức Phật 
người Phật tử tìm được sự truyền cảm và khích lệ để noi theo những 
phẩm hạnh cao quý của Ngài. 
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QJƒfering oƒ Dharma 


Buddhist believers serve the dharma by believing 1t, explaining 1t, 
obeying 1t, keeping 1t, protecting 1t, cultivating the spiritual nature and 
assisting the Buddhism. According to the Vimalakirti Sutra, chapter 
thirteen, the Offering of Dharma, under the influence of the Buddha”s 
transcendental power a deva In the sky said to the Bodhisattvas: 
“Virtuous man, the offering of Dharma surpasses all other forms of 
offering.” Lunar Canopy asked: “What is this offering of Dharma?” The 
deva replied: “Go to the Tathagata BhaIsaJya who wIll explain it fully. 
Thereupon, Lunar Canopy came to the Tathagata BhaIsaJya, bowed his 
head at his feet and stood at his side, asking: “World Honoured Ône, (I 
have heard that) the offering of Dharma surpasses all other forms of 
offering; what 1s the offering of Dharma?” “The Tathagata replied: 
“Virtuous one, the offering of Dharma 1s preached by all Buddhas in 
profound sutras but it 1s hard for worldly men to believe and accept 1t 
as 1fs meaning 1s subtle and not easily detected, for If 1s spotless In Ifs 
purty and cleanness. I( 1s beyond the reach of thinking and 
discriminating; 1t contains the treasury of the Bodhi-sattva's Dharma 
store and 1s sealed by the Dharani-symbol; it never backslides for 1t 
achieves the six perfectlons (paramitas), discerns the difference 
between varIous meaninøs, 1s In line with the bodhi Dharma, 1s at the 
top of all sutras, helps people to enter upon great kindness and great 
compassion, to keep from demons and perverse views, and to conform 
with the law of causality and the teaching on the unreality of an ego, a 
man, a living being and life and on voidness, formlessness, non- 
creating and non-uprising. It enables living beings tfO sIt In a 
bodhimandala to turn the wheel of the law. It is praised and honoured 
by heavenly dragons, gandharvas, etc. It can help living beings to reach 
the Buddha's Dharma store and gather all knowledge (sarvajna 
realized by) saints and sages, preach the path followed by all 
Bodhisattvas, rely on the reality underlying all things, proclaim the 
(doctrine of) Iimpermanence, suffering, voidness and absence of ego 
and nirvana. lt can save all living beings who have broken the precepts 
and keep In awe all demons, heretics and greedy people. It 1s praised 
by the Buddhas, saints and sages for It wipes out suffering from birth 
and death, proclaims the Joy In nirvana as preached by past, future and 
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present Buddhas In the ten directions. “If a listener after hearing about 
this sutra, believes, understands, receives, upholds, reads and recites If 
and uses appropriate methods (upaya) to preach 1t clearly to others, this 
upholding of the Dharma 1s called the offering of Dharma. 

“Further, the practice of all Dharmas as preached, to keep in line with the 
doctrine of the twelve links in the chain of existence, to wipe out all heterodox 
Views, to achieve the patient endurance of the uncreate (anutpatti-dharma- 
ksant) (as beyond creation), to setfle once for all the unreality of the ego and 
the non-existence of living beings, and to forsake all dualities of ego and 1s 
obJects without deviation from and contradiction to the law of causality and 
retribution for good and evil; by trusting to the meaning rather than the letter, 
to wisdom rather than conscIousness, to sutras revealing the whole truth rather 
than those of partial revelation; and to the Dharma Instead of the man (¡.e. the 
preacher); to conform with the twelve links in the chain of existence (mdanas) 
that have neither whence to come nor wither to go, beginning from 1gnorance 
(avidya) which 1s fundamentally non-existent, and conception (samskara) 
which 1s also basically unreal, down to birth (Jati) which 1s fundamentally non- 
exIstent and old age and death (Jaramarana) which are equally unreal. Thus 
contemplated, the twelve links In the chain of existence are inexhaustible, 
thereby putting an end to the (wrong) view of annihilation. This 1s the 
unsurpassed offering of Dharma.” 

Some who do not understand the significance of offering in Buddhism, 
hastily conclude that Buddhism 1s a religion of Idol worship. They are totally 
wrong. While lying on his death-bed between the two Sala trees at Kusinara, 
the eighty-year-old Buddha seeing the flowers offered to him, addressed the 
Venerable Ananda thus: “They who, Ananda, are correct in life, living 
according to the Dhamma -- 1t 1s they who right honor, reverence and venerate 
the Tathagata with the worthiest homage. Therefore, Ananda, be you correct 
1n le, living according to the Dhamma. Thus, should you train yourselves.” 
This encouragement of the Buddha on living according to the Dhamma shows 
clearly that what 1s of highest Importance 1s training in mental, verbal and 
bodily conduct, and not the mere offering of flowers to the Enlightened Ones. 
The emphasis 1s on living the right life. Now when a Buddhist offers flowers, 
or lights a lamp before the Buddha image or some sacred obJect, and the 
ponders over the supreme qualities of the Buddha, he 1s not praying to anyone; 
these are not ritual, rites, or acts of worship. The flowers that soon fade, and 
the flames that die down speak to him, and tell him of the Iimpermanency of all 
conditioned things. The image serves him as an object from concentration, for 
meditation; he gains Iinspiration and endeavors to emulate the qualitiles of the 
Master. 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Pháp Hỷ 


Pháp hỷ có nghĩa là vui mừng khi nghe hay nếm được vị pháp. 
Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Bồ Tát, Ma Vương giả làm Trời Đế 
Thích, đem hiến một muôn hai ngàn thiên nữ cho Bồ Tát Trì Thế. Ma 
vương nói với Trì Thế: “Thưa Chánh sĩ! Xin ngài nhận một muôn hai 
ngàn Thiên nữ nầy để dùng hầu hạ quét tước.” Trì Thế nói rằng: “Nầy 
Kiều Thi Ca! Ông đừng cho vật phi pháp nầy, tôi là kẻ Sa Môn Thích 
tử, việc ấy không phải việc của tôi.” Nói chưa dứt lời, bỗng ông Duy 
Ma Cật đến nói với Trì Thế: “Đây chẳng phải là Đế Thích, mà là Ma 
đến khuấy nhiễu ông đấy!” Ông lại bảo ma rằng: “Các vị Thiên nữ 
nầy nên đem cho ta, như ta đây mới nên thọ. Ma sợ hãi nghĩ rằng: “Có 
lẽ ông Duy Ma Cật đến khuấy rối ta chăng?” Ma muốn ẩn hình mà 
không thể ẩn, rán hết thần lực, cũng không đi được. Liền nghe giữa hư 
không có tiếng rằng: “Nầy Ba Tuần! Hãy đem Thiên nữ cho ông Duy 
Ma Cật thì mới đi được. Ma vì sợ hãi, nên miễn cưởng cho. Khi ấy ông 
Duy Ma Cật bảo các Thiên nữ rằng: “Ma đã đem các ngươi cho ta rồi, 
nay các ngươi đều phải phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. 
Rồi ông theo căn cơ của Thiên nữ mà nói Pháp để cho phát ý đạo, và 
bảo rằng các ngươi đã phát ý đạo, có Pháp vui để tự vui chớ nên vui 
theo ngũ dục nữa.” Thiên nữ hỏi: “Thế nào là Pháp vui?” Ông đáp: 
“Vui thường tin Phật; vui muốn nghe pháp; vui cúng dường Tăng; vui 
ha ngũ dục; vui quán ngũ ấm như oán tặc; vui quán thân tứ đại như rắn 
độc; vui quán nội nhập (sáu căn) như không; vui gìn giữ đạo ý; vui lợi 
ích chúng sanh; vui cung kính cúng dường bực sư trưởng; vui nhẫn nhục 
nhu hòa; vui siêng nhóm căn lành; vui thiển định chẳng loạn; vuI1 rời 
cấu nhiễm đặng trí tuệ sáng suốt; vui mở rộng tâm Bồ Đề; vui hàng 
phục các ma; vui đoạn phiền não; vui thanh tịnh cõi nước Phật; vui 
thành tựu các tướng tốt mà tu các công đức; vui trang nghiêm đạo 
tràng; vui nghe pháp thâm diệu mà không sợ; vui ba môn giải thoát mà 
không vui phi thời; vui gần bạn đồng học; vui ở chung với người không 
phải đồng học mà lòng thương không chướng ngại; vui giúp đỡ ác tri 
thức; vui gần thiện tri thức; vui tâm hoan hỷ thanh tịnh; vui tu vô lượng 
Pháp đạo phẩm. Đó là Pháp vui của Bồ Tát”. 
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Dharma oƒ.Joy 


Joy of the Law means the Joy of hearing or tasting dharma. 
According to the Vimalakiri Sutra, Chapter Bodhisattvas, a demon 
pretended to be Indra, offered twelve thousand goddesses (devakanya) 
to the Bodhisattva Ruler of the World. The demon said to the Ruler of 
the World Bodhisattva: “Bodhisattva, please take these twelve 
thousand goddesses who will serve you.” The Ruler of the World 
Bodhisattva replied: “Sakra, please do not make to a monk this unclean 
offering which does not suit me.” “Even before the Ruler of the World 
Bodhisattva had finished speaking, Vimalakirti came and said: “He 1s 
not Sakra; he 1s a demon who comes to disturb you.” He then said to 
the demon: “You can give me these girls and [ wIll keep them.” The 
demon was frightened, and being afraid that Vimalakirti might give 
him trouble, he tried to make himself invisible but failed, and In spite 
of his use of supernatural powers he could not go away. Suddenly a 
voIce was heard In the atr, saying: “Demon, give him the girls and then 
you can go.` Being scared, he gave the girls.` At that time, Vimalakirti 
said to them: “ “he demon has gI1ven you to me. You can now develop a 
mind set on the quest of supreme enlightenment.” Vimalakrrti then 
expounded the Dharma to them urging them to seek the truth. He 
declared: “You have now set your minds on the quest for the truth and 
can experlence Joy 1n the Dharma Instead of in the five worldly 
pleasures (arIsing from the obJects of the five senses).” The goddesses 
asked himm: “What 1s this Joy in the Dharma?” He replied: “Joy In 
having faith In the Buddha, Joy In listening to the Dharma, Joy in 
making offerings to the Sangha, and Joy In forsaking the five worldly 
pleasures; Joy 1n finding out that the five agsgregates are like deadly 
enemies, that the four elements (that make the body) are like 
poIsonous snakes, and that the sense organs and their obJects are empty 
like space; Joy 1n following and upholding the truth; Joy In being 
beneficial to living beings; Joy 1n revering and making offerings to your 
masters; Joy In spreading the practice of charity (dana); Joy in firmly 
keeping the rules of discipline (sila); Joy 1n forbearance (ksantI); Joy In 
unflinching zeal (virya) to sow all excellent roots; Joy in unperturbed 
serenity (dhyana); Joy in wiping out all defilement that screens clear 
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wisdom (prajna); Joy in expanding the enlightened (bodhi) mind; Joy In 
overcoming all demons; Joy In eradicating all troubles (klesa); Joy In 
purifying the Buddha land; Joy in winning meris from excellent 
physical marks; Joy in embellishing the bodhimandala (the holy site); 
Joy In fearlessness to hear (and understand ) the profound Dharma; Joy 
In the three perfect doors to nirvana (I.e. voidness, formlessness and 
Inactfivity) as contrasted with their incomplete counterparts (which still 
cling to the notlon of objJective realization); Joy of being with those 
studying the same Dharma and Joy In the freedom from hindrance 
when amongst those who do not study 1t; Joy to guide and convert evil 
men and to be with men of good counsel; Joy 1n thestat of purity and 
cleanness; Joy 1n the practice of countless conditions contributory to 
enlightenmernt. All this 1s the Bodhisattva joy 1n the Dharma.” 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter For£y 


Thiện Pháp 


Điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như 
vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn phù 
hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, 
chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, 
câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, 
giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều Thiện sẽ giúp con 
người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có công năng 
thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và tha nhân. Thiện 
là trái với ác, là những hành pháp hữu lậu và vô lậu thuận ích cho đời 
nầy và đời khác (trên thông với Bồ Tát và Phật, dưới thấu trời và 
người). Theo Phật giáo, thiện nghiệp là hành động cố ý phù hợp với 
Bát Thánh Đạo. Như vậy thiện nghiệp không những chỉ phù hợp với 
chánh nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh 
chánh ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định 
nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều 
ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” 
Thiện nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiển não khởi 
lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận 
chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một người tốt, 
tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời thiện lành. 
Trên đời này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây sự và hạng 
ưa hòa thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là hạng người độc 
ác ngu si và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành thiện, có trí huệ và 
biết sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân loại rõ ràng giữa thiện 
và ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình không nên làm ác, làm 
các hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. Ngài dạy rằng làm ác thì 
dễ, làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của Ngài phải biết lựa chọn 
giữa ác và thiện, vì kẻ ác phải đi xuống địa ngục và chịu rất nhiều khổ 
đau, còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và hưởng thọ hạnh phúc. 
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Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Ambapali, có hai pháp cơ bản về 
các thiện pháp. Thứ nhất là giới khéo thanh tịnh bao gồm y cứ trên giới 
và an trú trên giới. Theo Kinh Trường Bộ, Phúng Tụng Kinh, có ba 
thiện căn. Đối với chư Tăng Ni có vô tham, vô sân, vô si; bố thí, từ bị, 
trí huệ; thân lành, khẩu lành, ý lành. Tam thiện căn dùng để phát triển 
giới hạnh: vô tham thiện căn, vô sân thiện căn, và vô si thiện căn. Đối 
với Phật tử tại gia, có ba thứ thiện căn: bố thí thiện căn; bi Mẫn thiện 
căn; và trí huệ thiện căn. Lại có Tam Thiện Đạo hay ba con đường hay 
ba trạng thái đi lên. Thứ nhất là thiên đạo, do nghiệp lành bậc trên mà 
bước tới. Thứ nhì là nhơn đạo, do nghiệp lành bậc giữa mà bước tới. 
Thứ ba là a-tu-la đạo, do nghiệp lành bậc dưới mà bước. Theo Trường 
Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện giới. 7h nhất là ly dục giới. 
Thứ nhì là vô sân giới. Thứ ba là vô hại giới. Theo Kinh Trường Bộ, 
Phúng Tụng Kinh, có ba thiện hạnh: thân thiện hạnh, khẩu thiện hạnh, 
và ý thiện hạnh. Tam Thiện Nghiệp bao gồm không tham, không sân 
và không si. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận, có ba cửa thiện nghiệp thuộc về 
dục giới. Thứ nhất là thân nghiệp thuộc nơi Cửa Thân: không sát sanh, 
không trộm cắp và không tà dâm. 7 nhì là khẩu nghiệp thuộc nơi 
Cửa Khẩu: không nói dối, không nói lời đâm thọc, không nói lời thô lỗ, 
và không nói lời nhảm nhí. Thứ ba là ý nghiệp thuộc nơi cửa Ý: không 
tham ái, không sân hận, và không tà kiến. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có ba loại suy nghĩ thiện lành. 7 nhất là Ly dục tầm. 
Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ ba là Vô hại tâm. 
Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện tưởng. Thứ nhất là 
Ly dục tưởng. Thứ nhì là Vô sân tưởng. Thứ ba là Vô hại tưởng. 

Theo Đại Thừa, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt 
đẹp: Thanh Văn, Duyên Giác, Bồ Tát, và Phật. Theo Câu Xá Tông, có 
bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: noãn pháp, đỉnh pháp, 
nhẫn pháp, và thế đệ nhất pháp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Tám, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp. Đức Phật đã 
nhắc ngài A Nan về tứ gia hạnh như sau: “Ông A Nan! Người thiện 
nam đó, thảy đều thanh tịnh, 41 tâm gần thành bốn thứ diệu viên gia 
hạnh.” Thứ nhất là Noãn Địa: Lấy Phật giác để dùng làm tâm mình, 
dường như hiểu rõ Phật giác mà kỳ thật chưa hiểu rõ. Ví dụ như 
khoang cây lấy lửa, lửa sắp cháy lên, mà chưa thật sự cháy. Đây gọi là 
noãn địa. Thứ nhì là Đỉnh Địa: Lại lấy tâm mình thành đường lối đi 
của Phật, dường như nương mà chẳng phải nương. Như lên núi cao, 
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thân vào hư không, dưới chân còn chút ngại. Gọi là Đỉnh Địa. 7h ba 
là Nhẫn Địa: Tâm và Phật đồng nhau, thì khéo được trung đạo. Như 
người nhẫn việc, chẳng phải mang sự oán, mà cũng chẳng phải vượt 
hẳn sự ấy. Đó gọi là nhẫn địa. Thứ t là Thế đệ nhất địa: Số lượng tiêu 
diệt, trung đạo giữa mê và giác, đều không còn tên gọi. Đây gọi là thế 
đệ nhất địa. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại Thiện: 
Chánh Kiến, Chánh Tư Duy, Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh Mạng, 
Chánh Tinh Tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô 
trương màu sắc mà chẳng có hương thơm, những người chỉ biết nói 
điều lành mà không làm điều lành chẳng đem lại ích lợi (S1). Như thứ 
hoa tươi đẹp, vừa có màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều 
lành và làm được điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống 
hoa có thể làm nên nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên 
nhiều việc thiện (53). Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, 
nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi 
nghiệp lành chưa thành thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp 
lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). Chớ nên khinh điều 
lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước 
nhếu lâu ngày cũng làm đây bình. Kẻ trí sở đĩ toàn thiện bởi chứa dồn 
từng khi ít mà nên (122).” Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 
14, Đức Phật dạy: “Có một vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? 
Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự 
chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.” 


Kusala Dharmas 


“Kusala” means volitional action that 1s done 1n accordance with 
the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not only in accordance 
with the right action, but 1t 1s also always In accordance with the right 
view, ripht understanding, right speech, right livelihood, ripght energy, 
right concentration and right samadhi. According to the Dharmapada 
Sufra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do good, and to 
pur1fy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala karmas 
or good deeds will help a person control a lot of troubles arising from 
his mind. Inversely, If a person does evil deeds he wIll receive bad 
results In this life and the next existence which are suffering. Thus, 
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wholesome deeds clean our mind and give happiness to oneself and 
others. Kusala means good, right, and wholesome. It 1s contrary to the 
unwholesome. According to Buddhism, kusala karma means volitional 
action that 1s done In accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. 
So, Kusala karma 1s not only in accordance with the right action, but 1t 
1s also always In accordance with the right view, right understanding, 
right speech, right livelihood, right energy, rIght concentration and right 
samadhIi. According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha 
taught: Not to do evil, but to do good, and to purify one”s mind, this 1S 
the teaching of the Buddhas.” Kusala karmas or good deeds will help a 
person control a lot of troubles arising from his mind. Inversely, 1ƒ a 
person does evil deeds he will receive bad results In this life and the 
next existence which are suffering. An honest man, especially one who 
believes in Buddhist Ideas of causality and lives a good life. There are 
two classes of people In this life, those who are 1nclined to quarrel and 
addicted to dispute, and those who are bent to living in harmony and 
happy In friendliness. The first class can be classified wicked, 1gnorant 
and heedless folk. The second class comprised of good, wise and 
heedful people. The Buddha has made a clear distinction between 
wickedness and goodness and advises all his disciples not to do evil 
actions, to perform gøgood ones and to purIfy their own heart. He know 
that 1t 1s easy to do evil action. To perform meriforlous one far more 
difficult. But His disciples should know how to select in between evil 
and good, because wicked people will go to hell and undergo untold 
suffering, while øgood ones wIll go to Heaven and enJoy peaceful bliss. 
Moreover, Good one even from afar shrine like the mountain of snow 
with ther meritorlous actions, while bad ones are enveloped In 
darkness like an arrow shot In the night.” 

According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter 
Ambapali, there are two sfarting points of wholesome states. È¡rsí, 
virtue that Is well purifiied which includes basing upon virtue and 
establishing upon virtue. Second, view that Is straight. According to The 
Long Discourses of the Buddha, there are three good (wholesome) 
roots. For Monks and Nuns, there are the wholesome roots of non- 
greed, non-hatred, and non-delusion (no selfish desire, no 1re, no 
stupidity); the wholesome roots of almsgiving, kindness, and wisdom; 
and the wholesome roots of good deeds, good words, good thoughts. 
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Three good roots for all moral development: the wholesome root oŸ no 
lust or selfish desire, the wholesome root of no I1re or no hatred, and the 
wholesome root of no stupidity. For Ordinary People, there are three 
wholesome roo(s: the wholesome root of almsgiving; the wholesome 
root of mercy; and the wholesome root of wIsdom. There are also three 
good upward directlons or states of existence. The ƒfirsf path ¡is the 
wholesome path: Thịs 1s the highest class of goodness rewarded with 
the deva life. The second path is the path öoƒ human beings: The middle 
class of goddness with a return to human life. The third path ¡is the path 
Ø@ƒ asuras: The Inferlor class of goodness with the asura sfate. 
According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are three kinds of wholesome elemeint. #7zs/, the wholesome element 
Of renunciation. Second, the wholesome element of non-enmity. 7Third, 
the wholesome element of non-cruelty. According to the Long 
Discourses of the Buddha, there are three kinds of right conduct: right 
conduct 1n body, right conduct In speech, and right conduct in thought. 
Three good deeds (the foundation of all development) include no lust 
(no selfish desire), no anger, and no stupidity (no ignorance). According 
to the Abhidharma, there are three doors of wholesome kamma 
perftaining to the sense-sphere. #ïrsí, bodily action pertaining to the 
door of the body: not to kill, not to steal, and not to commit sexual 
misconduct. Second, verbal action pertaining to the door of speech: not 
to have false speech, not to slander, not to speak harsh speech, and not 
to speak frivolous talk. 7hirđd, mental action perfaining to the door of 
the mind: not to have Covetousness, not to have Ill-will, and not to 
have wrong views. According to The Long Discourses of the Buddha, 
Sangtti Sutra, there are three kinds of wholesome Investigation. #ïrsí, 
the wholesome Investigation of renunciation. Second, the wholesome 
Investigaton of non-enmity. 7Örd, the wholesome Investigation of 
non-cruelty. According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti 
Sutra, there are three kinds of wholesome perception. #?zsí, the 
wholesome perception of renunciaton. Second, the wholesome 
perception of non-enmity. 7rđ, the wholesome perception of non- 
cruelty. 

According to the Mahayana, there are four good roots, Or sources 
lrom which spring good fruit or development(: Sravakas, Pratyeka- 
buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. According to the Kosa Sect, there 


278 


are fÍour gøood roo(s, or sources from which spring good fruit or 
developmernrt: the level of heat, the level of the summit, the level of 
patlence, and the level of being first in the world. According to the 
Surangama Sutra, book Eight, There are four øood roofs, Of SOUrce©S 
from which spring good fruit or development. The Buddha reminded 
Ananda as follows: “Anandal When these good men have completely 
purified these forty-one minds, they further accomplish four kinds of 
wonderfully perfect additional practices.” The first root is the level oƒ 
heaí: When the enlightenment of a Buddha 1s just about to become a 
function of his own mind, 1t 1s on the verge of emerging but has not yet 
emerged, and so 1t can be compared to the point just before wood 
Ipmies when 1t is drilled to produce fire. Therefore, 1t 1s called “the 
level of heat.` 7e second root is the level oƒ the summif: He continues 
on with his mind, treading where the Buddhas tread, as 1f relying and 
yet not. Ït 1s as 1ƒ he were climbing a lofty mountann, to the poInt where 
his body 1s In space but there remains a slight obstruction beneath him. 
Therefore 1t ¡is called “the level of the summit.` The third root is the 
level oƒ pafience: When the mind and the Buddha are two and yet the 
same, he has well obtained the middle way. He 1s like someone who 
endures something when 1t seems 1mpossIble to either hold it in or let 1t 
out. Therefore 1t is called '“he level of patlence.” The ƒourth root 1s the 
level oƒ being first in the world: When numbers are destroyed, there are 
no such designatlons as the middle way or as confusion and 
enlightenment; this 1s called the “level of being first in the world.” 
According to the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are eIpht right factors: Right views, Right thinking, Right speech, Right 
action, Right livelihood, Right effort, Right mindfulness, and Right 
concentfration. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “As a flower that 1s 
colorful and beautiful, but without scent, even so fruifless 1s the well- 
spoken words of one who does not practice it (Dharmapada 51). AÀs the 
flower that 1s colorful, beautiful, and full of scent, even so fruitful 1s the 
well-spoken words of one who practices 1t (Dharmapada 52). Às from a 
heap of flowers many a garland Is made, even so many good deeds 
should be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). lf a 
person does a meritorious deed, he should do it habitually, he should 
find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit (Dharmapada 
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118). Even a good person sees evIl as long as his good deed has not yet 
ripened; but when his good deed has ripened, then he sees the good 
results (Dharmapada 120). Do not disregard small good, saying, “Ilt wIll 
not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a water-Jar 1s 
filed; likewIse, the wise man, gathers his merit litle by little 
(Dharmapada 122).” In the Forty-Iwo Sections Sutra, chapter 14, the 
Buddha taught: “A Sramana asked the Buddha: “What 1s goodness? 
What 1s the foremost greatness?” 'The Buddha replied: ““Fo practice the 
Way and to protect the Truth 1s goodness. To unite your wIll with the 
Way 1s preatness.” 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter For(y-One 


Bất Thiện Pháp 


Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay điều không lành 
mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân si và những hậu quả 
khổ đau về sau. Trên thế gian nầy có hai loại nhận: một là nhân thiện, 
hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình gặt quả thiện, khi 
mình trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt quả ác. Theo Thanh 
Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là những việc làm bất thiện và là con 
đường dẫn đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư tưởng bất thiện 
(hận, thù, tốn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những hành động gây 
ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an lạc và thanh 
tịnh bên trong. Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân ác thì tương lai 
chúng ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi 
lầm thì tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, 
vân vân. Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng hoa, còn làm điều ác 
sẽ bị đọa vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự tạo, tự mình làm chủ lấy 
mình, chứ đừng ở lại vào ai khác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện 
hạnh hay tà hạnh là làm những điều đáng lý không nên làm, và không 
làm cái nên làm, do tham sân sĩ và sợ. Chúng được gọi là đường xấu vì 
đó là những con đường mà bậc Thánh không đi. Ác hạnh nơi ý, khẩu 
hay thân, đưa đến ác báo. Bất thiện ngôn hay lời nói độc ác hay miệng 
độc ác (gây phiền não cho người). Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Chớ nên nói lời bất thiện thô ác. Khi ngươi dùng lời thô ác nói với 
người khác. Người khác cũng dùng lời thô ác nói với ngươi, thương 
thay những lời nóng giận thô ác chỉ làm cho các ngươi đau đớn khó 
chịu như đao gậy mà thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như cái đồng la 
bể trước những người đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, tức là ngươi 
đã tự tại đi trên đường Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao tìm sự tranh 
cãi với ngươi được nữa (134).” Bất thiện kiến hay ác kiến là kiến giải 
ác hay sự thấy hiểu xấu ác với những quan niệm sai lầm và cố chấp 
(sự suy lường điên đảo về tứ diệu đế làm ô nhiễm trí tuệ): thân kiến, 
biên kiến, tà kiến, kiến thủ, và giới cấm thủ. 

Bất thiện là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện 
tại và tương lai). Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm cách làm hại 
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người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều 
sai trái đối với chúng ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong 
đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. 
Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành 
động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự 
vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác 
trong Phật giáo chỉ là vấn để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục 
được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu 
quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Bất 
thiện nghiệp hay ác nghiệp Tham, Sân, S¡ do Thân, Khẩu, Ý gây nên. 
Bất thiện nghiệp là hành động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình 
lẫn người, sẽ đưa đến quả báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm có những 
nghiệp sau đây: tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌN8E. 
Theo Kinh Thi Ca La Việt, có bốn nguyên nhân gây nên bất thiện 
nghiệp: tham dục, sân hận, ngu s1, và sợ hãi. Theo Kinh Thị Ca La 
Việt, Đức Phật dạy: “Này gia chủ tử, vì vị Thánh đệ tử không tham 
dục, không sân hận, không ngu si, không sợ hãi, nên vị ấy không làm 
ra bất thiện nghiệp theo bốn lý do kể trên.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Như sét do sắt sinh ra rồi trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp 
do người ta gây ra rồi trở lại dắt người ta đi vào cõi ác (240).” 

Bất thiện Đạo gồm có ba thứ, còn gọi là tam đồ ác đạo gồm địa 
ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đây là ba đường của trạng thái tâm, thí dụ 
như khi chúng ta có tâm tưởng muốn giết hại ai, thì ngay trong giây 
phút đó, chúng ta đã sanh vào địa ngục vậy. Chúng sanh trong ác đạo 
chẳng gặp được Phật pháp, chẳng bao giờ tu tập thiện nghiệp, và luôn 
làm hại người khác. Thỉnh thoảng A-Tu-La cũng được xem như bất 
thiện đạo vì dù có phước đức cõi trời nhưng lại thiếu công đức và có 
quá nhiều sân hận. Có bốn thứ dục bất thiện căn bản. Bốn thứ nầy 
được xem là những phiển não căn bản bắt nguồn từ kiến giải cho rằng 
thực sự có một bản thể được gọi là ngã-linh hồn thường hằng. Thứ nhất 
là tin vào sự hiện hữu của một ngã thể. 7h nhì là sự mê muội về cái 
ngã. Thứ ba là sự kiêu mạn về cái ngã. Thứ í là sự tự yêu thương 
mình. 

Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Theo Phật 
giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ những hiện tượng siêu 
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nhiên do kết quả của thiển tập, như thần thông, và những năng lực ảo 
thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là những thứ làm cho hành 
giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là nên càng phớt lờ chúng 
nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo tập trung vào thiển tập 
mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được dùng để chỉ “khuynh 
hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu tập thân và tâm. Vài 
bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh hướng thứ 3, đó là 
“khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác này được gây nên 
bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá khứ, và những dấu 
tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã được đoạn tận. Một 
thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, người đã đoạn tận phiền 
não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy nhảy và làm ồn áo như một 
con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những dấu vết vi tế vẫn còn tổn 
đọng. 

Theo Phật giáo, người bất thiện là người ác, là người chối bồ luật 
Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác 
thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho rằng cái nầy cái kia đều là 
không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta không nên làm bạn với kẻ 
ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài nêu rõ rằng, nếu chúng ta 
muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh thuốc độc, vì một bàn tay 
không thương tích có thể cầm thuốc độc mà không có hại gì. Pháp của 
bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người làm lành đến chỗ các hạnh 
lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào người làm lành khi đi về từ 
thế giới này qua thế giới khác, như bà con chào đón người thân yêu từ 
xa mới về. Như vậy, vấn để đặt ra rất rõ ràng và dứt khoát. Ác và 
thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi nhau, gây hấn và chiến tranh. 
Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu và hòa bình. Cũng theo Phật 
giáo, kẻ bất thiện là kẻ phạm phải những tội lỗi ghê sợ và là những kẻ 
mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn 
đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai chiều. Những kẻ lợi dụng lòng 
tốt của kẻ khác; những kẻ vì lợi lạc riêng tư mà lường gạt kẻ khác; 
những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới 
quỷ kế. 

Ấn Quang Đại Sư khuyên người chuyên nhất niệm Phật cho tâm 
mình không còn tham luyến chi đến việc trần lao bên ngoài. Đừng 
quên cái chết đang rình rập bên mình chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu 
như không chuyên nhất niệm Phật cầu sanh về Tây Phương, thì khi cái 
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chết đến thình lình, chắc chắn là phải bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. 
Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô lượng chư Phật ra đời hết rồi mà 
vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, không được thoát ly. Vì thế, hành giả 
lúc nào cũng phải nghĩ đến thân người mong manh, cái chết thình lình. 
Đời trước và đời nầy đã tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn 
nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ 
mà tâm không còn tham luyến chi đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở 
bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng 
kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày đêm sống chết đến vạn lần, sự đau 
khổ cùng cực không sao tả xiết. Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân 
mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như 
cây kim; đói khát mà không ăn uống được. Khi thấy thức ăn nước uống 
thì các vật ấy đều hóa thành ra than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, 
khóc la trong muôn vạn kiếp. Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị 
nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài 
mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, khủng hoảng, không lúc nào yên. 

Có năm loại bất thiện hay năm loại ác trên thế gian nầy. Thứ nhất 
là tàn bạo: Mọi sinh vật, ngay cả các loài côn trùng, chiến đấu nhau. 
Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà đánh nhau và bạo tàn với 
nhau. Thứ nhì là lừa gạt và thiếu thành thật: Không còn lần mềé (tôn tỉ 
trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có 
địp là trục lợi và lừa gạt nhau, không còn ưu tư gì đến thành tín. T ba 
là thái độ xấu ác dẫn đến bất công và xấu ác: Không còn lần mé về 
hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người đều muốn có tư tưởng xấu ác của 
riêng mình, từ đó dẫn đến những tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu 
ác. Thứ tư là không tôn trọng quyên lợi của người khác: Người ta có 
khuynh hướng không tôn trọng quyền lợi của người khác, tự tâng bốc 
thối phổng mình lên bằng công sức của người khác, làm gương xấu về 
hạnh kiểm, bất công trong lời nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người 
khác. Thứ năm là xao lãng nhiệm vụ: Người ta có khuynh hướng xao 
lãng bổn phận của mình đối với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải 
mái cho riêng mình, và quên mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do 
đó gây ra sự khó chịu cho người khác cũng như đưa đến những bất 
công. 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại bất thiện: tà kiến, 
tà tư duy, tà ngữ, tà nghiệp, tà mạng, tà tinh tấn, tà niệm, và tà định. 
Có tám loại bất thiện giác hay ác giác: dục giác, sân giác, não giác, 
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thân lý giác (nhớ nhà), quốc độ giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích 
của quốc gia), bất tử giác (không thích cái chết), tộc tính giác (vì cao 
vọng cho dòng họ), và khinh vụ giác (khi dễ hay thô lỗ với người 
khác). Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có chín sự bất 
thiện hay xung đột khởi lên bởi tư tưởng bằng cách nghĩ rằng: “Có lợi 
ích gì mà nghĩ rằng một người đã làm hại, đang làm hại, và sẽ làm hại 
mình, hại người mình thương, hoặc hại người mình ghét.” Thứ nhất là 
người ấy đã làm hại tôi. Thứ nhì là người ấy đang làm hại tôi. Thứ ba 
là người ấy sẽ làm hại tôi. 7h⁄ i⁄ là người ấy đã làm hại người tôi 
thương mến. 7hứ năm là người ấy đang làm hại người tôi thương mến. 
Thứ sáu là người ấy sẽ làm hại người tôi thương mến. 7 bảy là người 
ấy đã làm hại người tôi không thương không thích. Thứ ứám là người ấy 
đang làm hại người tôi không thương không thích. Thứ chín là người ấy 
sẽ làm hại người tôi không thương mến. Cổ Đức dạy: “Làm việc bất 
thiện “thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa là làm 
ác như người phun nước miếng lên trời, nước miếng rơi trở xuống ngay 
nơi mặt chính họ. Hoặc là “NÑgậm máu phun người nhơ miệng mình.” 
Năm Đề Nghị của Đức Phật ích lợi thực tiễn cho hành giả nhằm tránh 
những tư tưởng bất thiện. Thứ nhất là cố tạo những tư tưởng tốt, trái 
nghịch với loại tư tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận làm trở ngại 
thì nên tạo tâm từ. 7»⁄ nhì là suy niệm về những hậu quả xấu có thể 
xảy ra, như nghĩ rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, vân vân. 
Thứ ba là không để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy. Thứ tư 
là đi ngược dòng tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư tưởng ô 
nhiễm ấy phát sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược chiều ấy, hành 
giả quên dân điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng lực vật 
chất. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hãy gấp rút làm lành, chế 
chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện 
ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ 
vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác 
chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác 
mới hay là ác (119). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại 
quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. 
Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). 
Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa 
con đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc 
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thế nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn 
tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, 
với người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem ác ý xâm 
phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại 
kẻ làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra từ bào thai, kẻ 
ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng 
cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử 
(126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, 
chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nầy, 
chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây (127). Ác nghiệp chính do 
mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như 
kim cang phá hoại bảo thạch (161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng 
chẳắng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm 
(163). Những người ác tuệ ngu si, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp 
A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để 
tự mang lấy bại hoại, như giống cổ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liền 
tiêu diệt (164). Làm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta 
mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có 
thể làm cho ai thanh tịnh được (165). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não 
hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch 
tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy (185). 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người ác nghe 
nói ai làm điều thiện thì đến để phá hoại. Khi gặp người như vậy, các 
ông phải tự chủ, đừng có tức giận trách móc. Bởi vì kể mang điều ác 
đến thì họ sẽ lãnh thọ điều ác đó (6). Có người nghe ta giữ đạo, thực 
hành tâm đại nhân từ, nên đến mắng ta; ta im lặng không phản ứng. 
Người kia mắng xong, ta liền hỏi: Ông đem lễ vật để biếu người khác, 
người kia không nhận thì lễ vật ấy trở về với ông không? Người kia 
đáp: “Về chứ.” Ta bảo: “Nay ông mắng ta, ta không nhận thì tự ông 
rước họa vào thân, giống như âm vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt 
cuộc không thể tránh khỏi. Vậy hãy cẩn thận, đừng làm điều ác.” (7). 
Kẻ ác hại người hiển giống như ngước mặt lên trời mà nhổ nước 
miếng, nhổ không tới trời, nước miếng lại rơi xuống ngay mặt mình. 
Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến người khác, trở lại dơ thân mình, 
người hiển không thể hại được mà còn bị họa vào thân.” (8). 
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Akusala Dharmas 


Unwholesome deeds (anything connected with the unwholesome 
root or akasula mula) accompanied by greed, hate or delusion and 
cause undesirable karmic results or future suffering. There are two 
kinds of causes In the world: øood causes and bad causes. [Ý we create 
gøood causes, we will reap good results; 1Ï we create bad causes, we 
wIill surely reap bad results. According to The Path of Purification, 
unwholesome deeds are both unprofitable action and courses that lead 
to unhappy destinies. Unwholesome mind creates negative or 
unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, wrong views, 
etc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), as well as 
deeds which are the causes of our sufferings, confusion and misery. 
Unwholesome or negative mind will destroy our inner peace and 
tranquility. According to Buddhism, 1Ÿ we create bad causes, we will 
surely reap bad results. People who create many offenses and commIt 
many transgressions wIll eventually have to undergo the retribution of 
being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, etc. In general, doing 
good deeds allows us to ascend, while doïng evil causes us to descend. 
In everything we do, we must take the responsIbility ourselves; we 
cannot rely on others. According to The Path of Purification, “Bad 
Ways” 1s a term for doing what ought not to be done and not doing 
what oueght to be done, out of desire, hate, delusion, and fear. They are 
called “bad ways” because they are ways not to be travel by Noble 
Ones. Incorrect conduct 1n thought, word or deed, which leads to evil 
recompense. Unwholesome speech or slanderous or evil-speech which 
cause afflictions. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Do not 
speak unwholesome or harsh words to anyone. Those who are spoken 
to will respond In the same mamner. Angry speech nourishes trouble. 
You will receive blows In exchange for blows (Dharmapada 133). If 
like a cracked gong, you silence yourself, you already have attained 
Nirvana. No vindictiveness (quarrels) will be found ¡in you 
(Dharmapada 134).” Unwholesome views or wrong views mean seeing 
or understanding In a wrong or wicked and grasping manner. There are 
five kinds of wrong views: wrong views of the body, one-sided views, 
wrong views which are Inconsistent with the dharma, wrong views 
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caused by attachment to one”s own errouneous understanding, and 
Wrong views or wrong understandings of the precepts. 

Unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil or mischievous 
acts. Unwholesome or wicked deeds which are against the right. 
Maliciousness 1s planning to harm others. It includes thinking how to 
revenge a wrong done to us, how to hurt others” feelings or how to 
embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actions are the result of Ignorance (avidya), which 
prompts beings to engage in actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evIl 1s pragmatic: evil actions are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct 1n thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind}) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma ¡includes: greed, anger, Ipnorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of 
unwholesome or evil actions: unwholesome action springs from 
attachmert, 1ll-wIll, ignorance, and fear. According to the Sigalaka 
Sutra, the Buddha taupht: “If the Ariyan disciple does not act out of 
attachment, 1lI-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the four above mentioned causes.” In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “As rust sprung from 1ron eafs 1fself away when arisen, 
Just like 1lI deeds lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). 

There are three kinds of unwholesome paths (the states of woe, 
realms of woe, evil realms, or evil ways). Also called evil ways or 
three evil paths, or destinies of hells, hungry ghosts and animals. These 
are three paths which can be taken as states of mind, 1.e., when 
someone has a vicious thought of kiling someone, he 1s effectively 
reborn, for that moment, In the hells. Sentient beings in evil realms do 
not encounter the Buddhadharma, never cultivate goodness, and 
always harm others. Sometimes the Asura realm 1s also considered an 
unwholesome or evIl realm because though they have heavenly merits, 
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they lack virtues and have much hatred. There are four fundamental 
unwholesome passions. These four are regarded as the fundamental 
evil passions originating from the view that there 1s really an eternal 
substance known as ego-soul. Ƒïrsr, the belief in the existence of an 
ego-subsfance. Secønd, 1gnorance about the ego. 7rđ, conceit about 
the ego. The ƒourth fundamental unwholesome passion 1s self-love. 

All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. Accoridng to Buddhism, evil phenomena refers to 
supernatural phenomena which are said to be side effects of sitting 
mediftation (Zazen), such as clairvoyance and othe magical abilities, as 
well as hallucinations. They are considered to be distractions, and so 
medifators are taught to Ignore them as much as possible and to 
concenftrate on meditative practice only. “Akusala” 1s a Sanskrit term 
for “bonds of assumptlons of bad states.” These are obstructlons of 
body (kayavarana) and of mind (manas-avarana). Some Buddhist 
exegetes also add the third type, obstructions oŸ speech (vag-avarana). 
These are said to be caused by influences of past karma, In Imitation of 
past activitiles, and are the subtle traces that remain after the afflictions 
(Klesa) have been destroyed. An example that 1s commonly g1ven 1s of 
an Arhat, who has eliminated the afflictions, seeing a monkey and 
Jumping up and down while making noIses like a monkey, but the 
subtfle traces still remain deep In the conscIous. 

According to Buddhism, an unwholesome person means an evil 
person, one who has evil ideas of the doctrine of voidness, to deny the 
doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha advises us not make 
Íriends with wicked ones, but to assoclate only with good friends. He 
poInts out very clearly that IŸ we yearn for lie, we should avoid 
wickedness like we shun poison because a hand free from wound can 
handle poIson with Iimpurity. The dhammas of the good ones do not 
decay, but go along with the good ones to where merIforious actions 
wIll lead them. Good actions will welcome the well doer who has gone 
from this world to the next world, just as relatives welcome a dear one 
who has come back. So the problem poses 1(self very clear and 
definte. Wickedness and goodness are all done by oneself. 
Wickedness wIll lead to dispute and to war, while goodness will lead to 
harmony, to friendliness and to peace. Also according to the Buddhism, 
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the unwholesome people are those who commit unbelievable crimes 
and whose minds are filled with greed, hatred and ignorance. Those 
who commit lying, øossip, harsh speech, and double-tongued. Those 
who abuse others” good heart; those who cheat others for their own 
benefits; those who KHI, steal; those who act lasciviously; those who 
think of wicked plots; those who always think of wicked (evil) scheme. 
Great Master Ying-Kuang reminded Buddhist followers to 
singlemindedly recite the Buddha”s name 1f they wish for their mind 
not to be attaching and wandering to the external world. Do not forget 
that death 1s lurking and hovering over us, If can strike us at any 
momeit. lf we do not wholeheartedly concentrate to practice Buddha 
Recitation, praying to gain rebirth to the Western Pureland, then If 
death should come suddenly, we are certain to be condemned to the 
three unwholesome realms where we must endure Iinnumerable 
sufferings and sometime Infinite Buddhas have In turn appeared In the 
world, but we are still trapped In the evil paths and unable to find 
liberation. Thus, cultivators should always ponder the Impermanence of 
a human life, while death could come at any moment without warning. 
We should always think that we have committed infinite and endles 
unwholesome karmas In our former life and this life, and the sufferings 
awaiting for us in the unwholesome realms. Upon thinking all these, we 
wIll be awakened In every moment, and we no longer have greed and 
lust for the pleasures of the five desires and six elements of the 
external world. If condemned to hell, then we will experience the 
tforturous and agonizIing conditions of a moutain of swords, a forest of 
knives, stoves, frying pans; in each day and night living and dying ten 
thousand times, the agony of pain and suffering 1s Iinconceivable. lf 
condemned to the path of hungry ghost, then the body 1s hideously ugly 
wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but neck 1s as small as 
a needle; though starving and thirsty, the offenders cannot eat or drink. 
When seeing food and drinks, these Items transform Into coals and 
fires. Thus, they must endure the torture and suffering of famine and 
thirst, throwing, banging their bodies agaInst everything, crying out In 
paIn and agony for tens and thousands of kalpas. If condemned to the 
animal realm, then they must endure the karmic consequences of 
carrying and pulling heavy loads, get slaughtered for food, or the strong 
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prey on the weak, mind and body always paranoid, frightened, and 
fearful of being eaten or killed, without having any momernt of peace. 

There are five kinds of unwholesome deeds In this world. The firsf 
kinds oƒ unwholesome deed ¡is Cruelfy: Every creature, even 1nsects, 
strives against one another. The strong attack the weak; the weak 
deceive the strong; everywhere there is fiphting and cruelty. The 
second kinds oƒ unwholesome deed is Decepfion and lack oƒ Sincerity: 
There 1s a lack of a clear demarcation between the rights of a father 
and a son, between an elder brother and a younger; between a husband 
and a wife; between a senior relatve and a younger. Ôn every 
OCcasion, each one desires to be the highest and to profit off others. 
They cheat each other. They don”t care about sincerity and trust. 7 
third kimds oƒ unwholesome deed ¡is wicked behavior that leads to 
Injustice and wickedness: There 1s a lack of a clear demarcation as to 
the behavior between men and women. Everyone at times has Iimpure 
and lasvicious thoughts and desires that lead them into questionable 
acts and disputes, fighting, 1nJustice and wIickedness. 7he ƒourth kinds 
oƒ unwholesome deed ¡is Disrespect the rights oƒ others: There 1s a 
tendency for people to disrespect the rights of others, to exaggerate 
their own Iimporfance at the expense of others, to set bad examples of 
behavior and, being unJust In their speech, to deceive, slander and 
abuse others. 7£ fƒth kinds oƒ unwholesome deed ¡is to neglect their 
dufies: There 1s a tendency for people to neglect their duties towards 
others. They think too much of theIr own comfort and their own desires; 
they forget the favors they have received and cause annoyance fo 
others that often passes Into øreat InJustice. 

According to the Long Discourses of the Buddha, Sangtti Sutra, 
there are eipht unwholesome factors: wrong views, wrong thinking, 
wrong speech, wrong action, wrong livelihood, wrong effort, wrong 
mindfulness, and wrong concentration. Eiph(t wrong perceptlons of 
thought: desire, hatred, vexation with others, home-sickness, patriotIism 
or thoughts of the country's welfare, dislike of death, ambition for 
one”s clan or family, and slighting or being rude to others. According to 
the SangtIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are nine 
unwholesome causes of malice which are stirred up by the thought 
“There 1s no use to think that a person has harmed, 1s harming, or wIll 
harm either you, someone you love, or someone you hate”. #¡zsí, he 
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has done me an InjJury. Second, he 1s doing me an InJury. 7hrđ, he wIll 
do me an InJury. Fourh, he has done an InJury to someone who 1s dear 
and pleasant to me. #7⁄h, he 1s doIing an Injury to someone and 
pleasant to me. S¡x/h, he wIll do an InJury to someone who 1s dear and 
pleasant to me. Seweníh, he has done an InJury to someone who 1s 
hateful and unpleasant to me. Eiehíh, he 1s doIng an InJury to someone 
who 1s hateful and unpleasant to me. Minh, he will do an InJury to 
someone who 1s hateful and unpleasant to me. Ancient virtues taught 
on unwholesome doings as followed: “I[hose who spIt at the sky, 
1mmediately the spit wIll fall back on therr face.” Or To harbor blood to 
SpIf at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. Five practical 
suggestions to prevent evil thoughts given by the Buddha. #7rsí, 
harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness In the case of hatred. Second, reflecting upon possIble 
evil consequences, e.ø., anger sometimes results in murder. 7?⁄#rd, 
simple neglect or becoming wholly inattentive to them. Ƒour£h, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 
thus forgetting them In the retrospective process. #7ƒ?h, direct physical 
force. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Lets hasten up to 
do good. Let's restrain our minds from evil thoughts, for the minds of 
those who are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 
116). If a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
should not reJoIce therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 
117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) small evil, 
saying, “It will not matter to me.” By the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 1f he 
gathers It litle by litle (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous roufe, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things In the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOoIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
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born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people go 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor In 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, it 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 16T). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
contrary, 1t 1s very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the riphteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Its own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil is done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
can purIfy another (Dharmapada 165). Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” 

In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha taught: “he Buddha 
said: “When an evil person hears about virtue and Intentionally or 
voluntarily comes to cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come 
to do evil will do evil to hìmself.” There was one who, upon hearing 
that I protect the way and practice great humane compassion, 
intentionally or voluntarily came to scold me. I was silent and dịd not 
reply. When he finished scolding me, I asked, “Ilf you are courteous to 
people and they do not accept your courtesy, the courtesy returns to 
you, does It not?” He replied, “It does.' I said, “NÑow you are scolding 
me but I do not receive 1t. So, the misfortune returns to you and must 
remain with you. Ít 1s Just as Inevitable as the echo that follows a sound 
or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot avoid It. 
Therefore, be careful not to do evil.” An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It is the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
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returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed will inevitably destroy the doer.” 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Những Kinh Quan Trọng 
Trong Phật Giáo 


Những kinh quan trọng trong Phật giáo bao gồm: 1) Kinh A Hàm: 
“Agama” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “Kinh Điển.” Đây là tên gọi chung 
cho tất cả kinh điển và những lời giáo huấn được cho là của Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni. Đại thừa gọi đây là những sưu tập các văn bản Kinh 
bằng tiếng Phạn (tương đương với Nikaya trong thuật ngữ Pali). Kinh A 
Hàm là bản dịch tiếng Hoa những kinh điển hay những bài giảng của 
Đức Phật bằng Phạn ngữ. Kinh A Hàm là bản dịch tiếng Hoa những 
kinh điển hay những bài thuyết giảng của Đức Phật bằng Phạn ngữ 
được trường phái Đại Chúng Bộ của Tiểu Thừa thâu thập. Bộ ÀA Hàm 
hơi khác với bộ tạng kinh của Phật giáo Nguyên Thủy ngày nay. Kinh 
A Hàm của trường phái Đại Thừa bao gồm: Trường A Hàm gồm có 
năm mươi bản kinh. Trung A Hàm gồm có 222 bản kinh bàn những vấn 
để siêu hình. Tạp A Hàm gồm có 1362 bản kinh, những văn bản hỗn 
hợp nầy bàn về suy tưởng trừu tượng. Tăng Nhứt A Hàm gồm có 5l 
bản kinh, bàn về các con số. Kinh Tiểu A Hàm hay Khuất Đà Ca A 
Hàm. Kinh Bộ của trường phái Theravada bao gồm: Trường Bộ Kinh, 
Trung Bộ Kinh, Tương Ưng Bộ Kinh, Tăng Chi Bộ Kinh, và Tiểu Bộ 
Kinh. Tuy nhiên, các học giả Phật giáo thường tin rằng kinh Tiểu Bộ 
tương ứng với bộ Tạp A Hàm, chứ không tương tự với Khuddaka 
Nikaya của trường phái Nguyên Thủy. Có lẽ có sự tương quan giữa 
Kinh A Hàm và Kinh Bộ: Trước nhất là sự tương quan giữa kinh Tiểu 
Bộ và kinh Tiểu A Hàm. Tiểu Bộ Kinh, phần thứ năm của Đại Tạng 
Kinh gồm Mười lăm phần, bao gồm kinh Pháp Cú, kinh Vô Vấn Tự 
Thuyết, tạp kinh, Trưởng Lão Tăng Kệ, Trưởng Lão Ni Kệ, và kinh 
Bổn Sự, vân vân. Kinh những bài pháp ngắn hay sưu tập các qui tắc 
làm lễ. Kinh Pháp Cú, còn gọi là “Con Đường Chơn Lý”. Văn bản 426 
câu nền tảng học thuyết Phật giáo (Pháp Cú), rất nổi tiếng tại những 
nước theo Phật giáo Nguyên thủy. Kinh Hoan Hỷ Ca, 80 câu trang 
trọng của Phật. Kinh Ngụ Ngôn Đạo Đức, những bài kinh bắt đầu bằng 
“Dạy như thế nầy”. NÑgụ ngôn đạo đức được gán cho Phật. Những bài 
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kinh sưu tập, văn bản điển lễ với trình độ văn chương cao. Câu chuyện 
những cảnh Trời, 83 sưu tập truyền thuyết cho thấy cuộc sống đức 
hạnh sẽ tái sanh trong thế giới thần thánh. Câu chuyện cảnh giới ngạ 
quỷ, sự tái sanh trong thế giới ma đói sau một đời tội lỗi. Trưởng Lão 
Tăng Kệ, kệ của người thiện nam, sưu tập 107 thánh thi được gán cho 
những nhà sư ngày xưa của Phật giáo. Trưởng Lão Ni Kệ, kệ của 
người tín nữ, 73 Thánh thi của những sư nữ đức hạnh ngày xưa. Túc 
Sanh Truyện, những câu chuyện tái sanh của Bồ Tát. Những chuyện 
kể về tiền thân Đức Phật, các đệ tử cũng như những kẻ chống đối 
Ngài. Kinh Trần Thuật, những bài trần thuật. Những bài bình giải về 
Kinh Sutta Nipata. Kinh Phận Giải, những bài để cập đến kiến thức 
phân giải. Những bài luận phân tích theo phong các của luận A Tỳ Đạt 
Ma. Đời sống của chư vị A La Hán, những mẫu chuyện từ thiện tiền 
kiếp của Tăng Ni và Thánh chúng. Tiểu Sử của Đức Phật, tiểu sử của 
Đức Phật. Truyện kể bằng thơ về 24 vị Phật trước Phật Thích Ca. 
Những phẩm hạnh, sưu tập chuyện kể về những chủ đề lớn trong 
Jataka cho thấy Phật đã đạt được Thập thiện như thế nào. 2) Kinh 
Trung A Hàm: Còn gọi là Trung Bộ Kinh, những bài thuyết giảng 
không dài không ngắn. Kinh nói về những lời dạy và đức hạnh của 
Đức Phật Thích Ca cũng như các đệ tử của Ngài, về Giáo lý căn bản 
của Phật giáo nguyên thủy, Tứ đế, Thập nhị nhân duyên. Kinh nầy 
được Ngài Xá Lợi Phất trùng tụng trong lần Đại Hội Kết Tập Kinh 
Điển đầu tiên ngay sau khi Phật nhập diệt. Đây là phần thứ hai trong 
Tạng Kinh Pali, tương ứng với kinh Trung A Hàm được viết bằng chữ 
Bắc Phạn. Kinh gồm 152 bài thuyết giảng trong tạng Pali, mà người ta 
nói đa số là do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thuyết giảng. Trong khi 
tạng Trung Hoa gồm 222 quyển dịch từ tạng Sanskrit đã thất lạc. Hai 
bản Phạn và Pali có 97 quyển giống nhau. Bản kinh bằng chữ Bắc 
Phạn được ngài A Nan trùng tụng trong lần kết tập kinh điển lần thứ 
nhất. 3) Kinh Trường A Hàm: Kinh Trường A Hàm, thuật ngữ Pali chỉ 
“Trường Bộ Kinh.” Từ “Nikaya” đồng nghĩa với “Agama” trong Bắc 
Phạn Sanskrit. Bộ kinh thứ nhất trong 5 bộ trong Kinh Tạng Pali, gồm 
32 bài giảng dài của Đức Phật, thỉnh thoảng của một đại đệ tử của 
Ngài. Gần như kinh Trường A Hàm trong kinh điển Đại Thừa, hiện còn 
văn bản bằng chữ Hán với 27 bài giảng. Kinh Trường A Hàm, một 
trong những kinh điển Phật giáo xưa nhất do Đức Phật Thích Ca Mâu 
Ni thuyết giảng về những công đức của Phật, sự tu hành của Phật giáo, 
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và những vấn để giáo lý quan trọng đặc biệt đối với Phật tử tại gia 
trong bổn phận làm cha mẹ, làm con cái, làm thầy, làm trò, vân vân. 
Kinh được hai vị Phật Đà Da Xá và Trúc Niệm Phật dịch sang Hoa 
ngữ. 4) Kinh Tạp A Hàm: Còn gọi là Tương Ưng Bộ Kinh, đây là bộ 
thứ ba trong năm bộ sưu tập trong Kinh Tạng Pali, gồm 56 nhóm kinh, 
sắp xếp theo đề mục. Kinh Tạp A Hàm (Tương Ưng Bộ Kinh), sưu tập 
thứ ba. Kinh gồm những bài nhỏ liên quan tới những chỉ tiết về cuộc 
đời và hành động của Phật. 5) Tăng Nhứt A Hàm: Kinh Tăng Nhứt A 
Hàm gồm có 51 quyển, sưu tập số của pháp môn. Bộ thứ nhất trong 
bốn bộ Kinh A Hàm, Tăng Nhất A Hàm là bộ kinh mà mỗi phần được 
tăng lên một. Đây là “Những bài giảng về Tăng Nhất.” Giỏ kinh tạng 
thứ tư trong kinh tạng Pali. Tăng Nhất A Hàm bao gồm những bài 
thuyết giảng của Đức Phật, và thỉnh thoảng của các đại đệ tử của 
Ngài, được sắp xếp thứ tự theo con số của từng để mục trong kinh. 
Những bài giảng này được xếp từ số một đến số mười một. 


Trnportant Sufras in Buddhism 


Important sutras in Buddhism comprise of: 1) The Ágarmnas: Agama 
1s a Sanskrit term for “ScrIptures.” This 1s a general name for the texts 
and teachings of the four main Sanskrit Buddhist collectlons of 
discourses attributed to Sakyamuni Buddha. Mahayana name for 
collectlons of writings of the SanskrIt canon or sufras Or sermons as 
collected by the Sarvastivadin school of Hinayana. The Agamas are 
Chinese translations of the sutras or sermons 1n Sanskrit of the Buddha, 
collected by the Sarvastivadin School of the Hinayana. They vary little 
{rom the corresponding Sutta Pitaka of the Theravada Canon of today. 
Mahayana Agamas comprise of: The Dirghagama or the Long 
Collection which comprises fifty sutras. The Madhyamagama or the 
Medium Collection which comprises of 222 sutras, concerning with 
metaphysical problems. The Samyuktagama or the Miscellaneous 
Collecion which comprises of 1,362 sutras, dealing with abstract 
medifaton. The Ekottarikagama or the Numerical Collection which 
comprises 5l sutras. The Khuddaka-Nikaya or the Collection of Minor 
Discourses. Theravadan Agamas comprise of: Dirgha Agama (Digha- 
NÑikaya) or the “Long Discourses”, Madhyama Agama (Majjhima- 
NÑikaya) or the “Middle Length Discourses), Samyukta Agama 
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(Samyutta-Nikaya) or the “Connected Discourses”, Ekottarika Agama 
(Anguttara-Nikaya) or the “lncreased-by-One Discourses”, and 
Ksudraka Agama. There are also mentions in Buddhist literature of 
Ksudraka Agama “Lesser Discourses”. However, Buddhist scholars 
generally believe that this refers to a miscellaneous collection of teXtS 
that 1s not analogous to the Pali Khuddaka Nikaya. There may be 
relatlonships between the Agama Sutras and the Nikayas: First, the 
relatlonships between the Khuddaka-Nikaya and the Collection of 
Minor Discourses. The Collection of Minor Discourses, the fifth part of 
the Sutra-pitaka consistng of fifteen short collections or sections, 
including the Dhammapada, the Udana, the Sutta Nipata, the 
Theragatha, the Therigatha, and the Jataka. Khuddaka-Patha or Short 
texts, collecion of rules and prescriptions for ceremonies. The 
Dhammapada, collection of 426 verses on the basis of Buddhist 
teaching, very famous 1n countries of Theravadan Buddhism. The 
Udana or Paeans of Joy. Eighty pithy sayings of the Buddha. Itivuttaka 
or “hus said” Discourses. Treatments of moral questions that are 
ascribed to the Buddha. The Sutta-Nipata or Collected Discourses, one 
of the oldest part of the canonical literature, of high literary worth. The 
Vimanavatthu or Stories of Celestial Mansions. Collection of eighty 
three legends that show how one can achieve rebirth as a god or deva 
through virtuous deeds. The Preta-Vatthu or Storles of Petas. 
Concerning rebirth as a hungry ghost after an unvirtuous life. Thera- 
gatha or Psalms of the Brethren. Collection of IÚ7 songs that are 
ascribed to the oldest monks in Buddhism. The Theri-gatha or Psalms 
of the Sisters. Seventy three songs of the female elders who became 
famous through ther virtue. The Jataka or Binh Storles of the 
Bodhisattva. The birth storiles detail the previous lives of the Buddha, 
his followers and foes. The Exposition (Nidessa), or commentary to the 
expositions 1n Sutta Nipata. The Patisambhida or the Book on 
Analytical Knowledge. Analytcal treatments in the style of 
Abhidharma (Abhidharma-Patisambhidamagsa). The Apadana or 
storles of lives of Arahants. Storles about previous existences Of 
monks, nuns and saints renowned for their beneficlen( actlons. The 
Buddhavamsa or history of the Buddha. Tales in verses about twenty 
four Buddhas who preceeded Sakyamuni Buddha. The Chariya-PItaka, 
or Modes of Conduct. Collection of tales that take up themes from the 
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Jataka. They show how the Buddha In his previous existences realized 
the ten perfections (paramitas). 2) The Middle Length Discourses: The 
Madhyamagama (Majjhima Nikaya), the Middle Length Discourses 1n 
the Pali Canon, or the Collection of Middle-Length Sayings. The 
Middle Length Discourses In the Pali Canon. The sutra preached by the 
Buddha about his lie as well as those of his disciples”, fundamental 
doctrine of the Hinayana Buddhism, the Four Noble Truths and the 
Dependent Origination. This collection was recited by Sariputra at the 
First Buddhist Council. This 1s the second section of the Pali Sutta- 
Pitaka (Basket If Discourses), corresponding to the SanskrIt 
Madhyama-agama. It contains 152 sermons In Pali, most of which are 
attributed to Sakyamuni Buddha. Chinese translaton of the lost 
Sanskrit version of 222 sutras, Ø7 are common to both. This collection 
was recIted by Ananda at the first Buddhist Council. 3) The Collecfion 
0ƒ Long Discourses: The Dighagama (Digha-Nikaya), Long-work 
Sutras, a Pali term for “Long Discourses,” or Collection of Long 
Discourses (Dialogues). The term Nikaya 1s equivalent to Agama In 
Sanskrit. The first of the five sections of the Pali Canon”s Sutta-pitaka 
or Basket of Discourses, which confains thirty-four long discourses 
attributed to Sakyamuni Buddha, and sometime his Immediate 
disciples. It 1s mostly the same as the Sanskmt Dirghagama In 
Mahayana sutras, now extant only in Chinese (twenty-seven discourses 
are common to both). Long-work Sutras or Long Collection, one of the 
oldest Buddhist sutras expounded by the Buddha Sakyamuni, explained 
the Buddhaˆs merifs and virtues and the life of the historical Buddha, 
Buddhist philosophical theories, and theorles particularly Important for 
laypeople as parents, children, teachers, students, and so on. 4) The 
Samyufta Nikaya: The Collecion of Kindred Sayings, or the 
“Connected Discourses.” This 1s the thưrd of the five collectlons of 
discourses In the sutra-pitaka (sutta-pitaka) of the Pali Canon, which 
corresponds to the Samyuktagama of the Sanskrit Tripitaka. It contains 
fifty-sIx gøroups of sutras, which are arranged according to subJect 
matter. The third of five main divisions of the Sutta Pitaka. It consIsts 
of numerous short texts dealing with Iincidents connected with the life 
and work of the Buddha. 5) The ColleeHion gƒ. “Increased-by-One- 
Discourses ”: Ekottarikagamas (Ekottara-agama). Numerical Arranged 
SubJects, 51 books. One of the four Agamas, the agama In which the 
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sections each Increase by one, e.g. the Anguttara Nikaya of the 
Hinayana; a branch of classifying subJects numerically. These are 
“Increased-by-One-DIscourses.” The fourth collection In the “Basket of 
Discourses” (Sutta-pitaka) of the Pail Canon. It contains sermons 
attributed to the Buddha, and sometimes his main disciples, that are 
arranged according to the number of Items confained in the texXts. 
These are numbered from one to eleven. 


301 


Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Mười Hai Bộ Kinh 
Quan Trọng Nhất Trong Phật Giáo 


Mười hai bộ kinh hay Thập Nhị Bộ Kinh được sắp xếp theo thứ 
loại những lời Phật dạy, gồm nhiều thể loại khác nhau. Những bộ kinh 
này được sắp xếp theo Kinh điển Bắc Phạn như dưới đây. Thứ nhất là 
Khế Kinh: Những bộ kinh lớn ghi lại những lời Phật dạy hay toàn bộ 
Phật Pháp. Thứ nhì là Kỳ Dạ: Giáo thuyết mà Đức Phật lặp lại lời 
thuyết giảng của Ngài bằng thi thơ. Thứ ba là Thọ Ký: Những lời Đức 
Phật thọ ký cho các đệ tử của Ngài. Thứ tư là Phúng Tụng: Những 
kinh tụng về Phật như kinh tụng về đức Phật A Di Đà. Thứ năm là Tự 
Thuyết: Những kinh mà Đức Phật tự thuyết, chứ không cần phải đợi ai 
hỏi. Thứ sáu là Nhơn Duyên: Những kinh điển mà Đức Phật dựa vào 
điều kiện hay hoàn cảnh bên ngoài để giáo thuyết như Kinh Hoa 
Nghiêm. Thứ bảy là Thí Dụ: Kinh điển Đức Phật dùng những thí dụ để 
giáo thuyết. Thứ tám là Bổn Sự: Kinh điển nói về giáo thuyết và bổn 
hạnh của các Đức Phật thời quá khứ. Thứ chín là Bổn Sanh: Kinh 
điển nói về Đức Phật Thích Ca trong những đời quá khứ khi Ngài còn 
là Bồ Tát. Thứ mười là Phương Quảng: Những kinh điển Đại Thừa từ 
thấp đến cao như Kinh Pháp Hoa, Hoa Nghiêm và Đại Bát Niết Bàn, 
vân vân. Thứ mười một là Vị Tằng Hữu: Kinh điển nói về những thần 
thông siêu việt, ngoài sức tưởng tượng của phàm phu. Thứ mười hai là 
Luận Nghị: Những luận nghị về kinh điển Phật pháp. 

Những bộ kinh này được sắp xếp theo Kinh điển Nam Phạn như 
sau: Thứ nhất là Tu-ĐÐa-La (Khế Kinh): Kinh Trường hàng là những 
bài pháp dài, ngắn hay trung bình do Đức Phật thuyết giẩng trong 
nhiều trường hợp như kinh Hạnh Phúc, Kinh Trân Bảo, kinh Từ Tâm, 
vân vân... Thứ nhì là Kỳ Dạ: Dịch theo mới là Ứng Tụng, dịch theo cũ 
là Trùng Tụng): Kệ trùng tụng, có nghĩa là lập lại kinh văn giảng 
thuyết ở đoạn trên. Xưa Đức Phật vì muốn lợi lạc chúng sanh nên sau 
khi thuyết giảng cho các Tỳ Kheo ngài đã đặt tụng giải thích cho người 
đời sau, như Kinh Tương Ưng Bộ. Thứ ba là Già Đà: Phúng tụng hay 
Cô khởi tụng, hay những bài kệ chưa có trong bài thuyết giảng. Già Đà 
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gồm những bài kệ trong Kinh Pháp Cú, Trưởng Lão Tăng Kệ, Trưởng 
Lão Ni Kệ, vân vân... Thứ £ là Ni Đà Na: Những bài kinh thuyết 
giảng về nhơn duyên tình trạng hiện tại của một người. Thứ năm là Y 
Đế Mục Đa Già: Nói về tiền thân của các vị đệ tử của Phật. Itivuttaka 
gồm 112 bài thuyết pháp của Đức Phật nằm trong bộ Tạp A Hàm. Thứ 
sáu là Xà Đa Già (Bổn Sanh): Bổ Sanh Kinh, gồm 547 chuyện kể về 
tiền thân Đức Phật. Thứ bảy là A-Phù-Đạt-Ma (Vị Tằng Hữu): Vị 
Tầng Hữu, thuyết về những pháp vi diệu mà Phật hay chư Thiên đã 
từng thực hành. Kinh Vị Tằng Hữu gồm những bài kinh trong Kinh 
Trung A Hàm. Thứ tám là A-Ba-Đà-Na (Thí Dụ): Bao gồm những bài 
kinh Thí Dụ. Thứ chín là Ưu-Ba-Đề-Xá: Kinh Luận Nghị, thuyết về lý 
luận. Thứ mười là Ưu Đà Na (Tự Thuyết): Kinh Vô Vấn Tự Thuyết, 
hay kinh mà Đức Phật tự thuyết vì thấy nhu cầu cần thiết của chúng 
sanh, chứ không cần đợi ai hỏi, như Kinh A Di Đà, và một phần của 
Tạp A Hàm. Thứ mười một là Tỳ Phật Lược (Phương Quảng): Những 
kinh điển giảng dạy về chân lý. Thứ mười hai là Hòa Ca La (Thọ Ký): 
Kinh Thọ Ký, Phật nói về tương lai thành Phật của những vị đệ tử của 
Ngài. Phật giáo Trung Hoa sắp xếp mười hai bộ kinh này theo thứ tự 
như sau: Chánh Kinh, Ca Vịnh, Ký Thuyết, Kệ Tha, Nhơn Duyên, 
Tuyển Lục, Bổn Khởi, Thử Thuyết, Sanh Khởi, Quảng Giải, Vị Tầng 
Hữu, và Thuyết Nghĩa. 


Twelve Most Iinnportant Buddhist Sufras 


Twelve sutras which are classifications of the Buddha”s teachings 
1n different styles of exposition. These sutras are Arranged In Sanskrit 
Scriptures as mentloned below. The first kimd ¡is the Sufra: Large 
volumes of the Buddha teachings. Sutra 1s also often used in general to 
refer to all Buddha Teachings. The second kind is the Geya: Teachings 
in which the Buddha repeats his verbal teaching In poctry. The third 
kind is the Vyakarana: Doctrine containing Buddha giving prophecles 
of attainng Buddhahood for his disciples. The ƒourfh kind is the 
Gatha: Doctrine for chanting such as Amitabha Buddha Sutra. The ffh 
kind is the Vedana: Sutras the Buddha taught without anyone asking a 
question, such as the Amitabha Buddha Sutra, etc... The sixíh kind is 
the Nidana: Sutras in which the Buddha relied on a condiion or 
circumstance to teach, such as the Avatamsaka Sutra. The seventh kind 
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1s the Avadana: Sutras where the Buddha uses an example to teach the 
Dharma. The eighth kind is the Iturfaka: Teachings where the Buddha 
speaks of the actons or the Dharma Past Buddhas taught. The ninth 
kimd is the jafaka: Tcachings giving accounts of the practices of 
Sakyamumi Buddha while he was stil a Bodhisattva cultivating to 
attain Buddhahood. The fenth kimd is the Vaipulya: Various Mahayana 
Sutras which are encompassing all Dharmas from lowest to highest 
level, such as the Dharma Flower Sutra, Avatamsaka Sutra, Maha- 
Nirvana Sutra, etc... The eleventh kimd ¡s the Adbhutahdharma: Sutras 
which teach varlous exttemely extraordinary spiritual penetrations 
beyond the scope of the unenlightened sentlent beings. The fwelffh 
kind is the Upadesa: Commentaries and explanations of the Buddha”s 
teachings. 

These sutras are Arranged In Pali Scriptures as follows: The firsf 
kind is the Sufra: The Buddha`s exposition of the Dharma In prose. 
These are short, medium, and long discourses expounded by the 
Buddha on varlous occasions, such as the Discourse on Blessings 
(Mangala Sutta), The Jewel Discourse (Ratana Sut(a), Discourse on 
Goodwill (Metta Sutta), etc... The second kimd is the Geya: Comprised 
Of singing, songs, or verses which repeat the Ideas already expressed in 
the preceding prose, 1n honour of the saints, such as the Sagathavagga 
of the Samyutta Nikaya. The thừưd kimd is the Gafha: Verses 
confaining Ideas not expressed In prose. Gatha includes verses found In 
the The Way of Truth (Dhammapada), Psalms of the Brethren 
(Theragatha), and Psalms of the Sisters (Therigatha), etc. The ƒourth 
kind is the Nidana: Narratves of the past which explain a person”s 
present state. The fjƒth kind ¡s the Itivrttaka (Hivuttaka (p): Narratives 
of past lives of the Buddha's disciples. Itivuttaka ¡ncludes 112 
discourses In the Khuddaka Nikaya. The sixth kimd is the jJataka: 
Jataka Includes 547 birth-storiles or narratves of past lives of the 
Buddha. The seventh kind is the Adbhufa-dharma: Accounts oŸ mracle 
or wonderful dharmas performed by the Buddha or a deva. The 
Adbhutadharma includes a portion of the MaJjhima Nikaya. The eighth 
kind is the Avadana: An exposition of the Dharma through allegories. 
The nnth kind is the Upadesa: Discussions oŸ doctrine. The tenth kind 
1s the Udana: Sutra which spoken voluntarily without being asked. An 
exposition of the Dharma by the Buddha without awaiting questions or 
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requests from his disciples, 1.e. Amitabha Sutra, and a portion of the 
Khuddaka Nikaya. The eleventh kind is the Vaipulya: An extensive 
expositlon of principles of truth. The fwelfth kind ¡s the Vyakarana 
(Veyyakarana (p): Propheclies by the Buddha regarding his disciples” 
attainment of Buddhahood. Chinese Buddhism arranged these twelve 
Scriptures in the following orders: Principal Sermons, Metrical Plieces, 
Prophecles, Verses, Introductory Parts, Selectlons or Quotations, Story 
of the Past, This 1s said, Bíth Places, Detailed Explanatlons, 
Wonderful Dharmas, and Explanation of Meaning. 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter For£y-Four 


Kinh Duy Ma Cật 


Kinh Duy Ma Cật, còn gọi là Đại Thừa Đảnh Vương Kinh, Đại 
Phương Đẳng Đảnh Vương Kinh, hay Duy Ma Cật Tử Sở Vấn Kinh. 
Đây là những thuyết giảng của Vimalakirti, văn bản quan trọng của 
Phật giáo Đại thừa, có từ khoảng thế kỷ thứ II sau Tây lịch. Duy Ma 
Cật là một thương nhân giàu có, một môn đồ của Phật, đã thành công 
trên đường Bồ Tát tuy vẫn sống trong thế gian. Kinh nầy được nhiều 
người nhắc tới vì nó nhấn mạnh vào sự bình đẳng về giá trị thiên 
hướng thế tục và thiên hướng tu hành. Kinh Duy Ma Cật hay Duy Ma 
Cật Sở Vấn Kinh, những triết lý được viết tại Ấn Độ vào khoảng thế 
kỷ thứ nhất, gồm những cuộc đối thoại giữa những nhân vật nổi tiếng 
trong Phật giáo và cư sĩ Duy Ma Cật. Có người nói Kinh nầy chứa 
đựng những cuộc đối thoại giữa Đức Phật Thích Ca và các cư dân của 
thành Tỳ Xá Lê. Kinh được dịch ra Hoa ngữ lần đầu bởi ngài Cưu Ma 
La Thập, và sau đó bởi ngài Huyễn Trang. Đây là một trong những bộ 
kinh phổ thông nhất trong Phật giáo Đại Thừa, đặc biệt là tại vùng 
Đông Á. Cốt lõi của kinh là cuộc pháp đàm giữa Bồ Tát tại gia Duy 
Ma Cật và Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi, tập trung vào “trí tuệ ba la mật.” 
Kinh bắt đầu khi Đức Phật nhận biết rằng Duy Ma Cật giả vờ bệnh, và 
Ngài hỏi một số đệ tử xem coi ai sẽ đi thăm bệnh Duy Ma Cật. Tuy 
nhiên đệ tử của Ngài từng người một đều thú nhận rằng họ sợ trí tuệ vĩ 
đại của Duy Ma Cật. Cuối cùng thì Bồ Tát Văn Thù nhận đi và những 
đệ tử khác cũng tháp tùng đi theo để tham dự vào cuộc pháp thoại giữa 
hai vị đại Bồ Tát. Tuyệt điểm của kinh ở chỗ khi ba mươi mốt vị Bồ 
Tát trả lời câu hỏi làm thế nào để một vị Bồ Tát nhập vào“pháp môn 
bất nhị.” Mỗi câu trả lời theo thứ tự càng ngày càng cao hơn, nhưng tất 
cả đều còn vướng mắc vào nhị nguyên. Cuối cùng ngài Văn Thù phát 
biểu rõ ràng về pháp môn bất nhị, nhưng đến phiên Duy Ma Cật thì 
ông không nói một lời nào. Kinh này đặc biệt phổ biến vì nhân vật 
chính trong kinh là một người tại gia có gia đình đã vận dụng vượt qua 
những nhân vật khác về trí tuệ ba la mật. Kinh Duy Ma Cật là một bộ 
kinh Đại thừa quan trọng, đặc biệt cho Thiền phái và một số đệ tử 
trường phái Tịnh Độ. Nhân vật chính trong kinh là Ngài Duy Ma Cật, 
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một cư sĩ mà trí tuệ và biện tài tương đương với rất nhiều Bồ Tát. 
Trong kinh nầy, Ngài đã giảng về Tánh Không và Bất Nhị. Khi được 
Ngài Văn Thù hỏi về Pháp Môn Bất Nhị thì Ngài giữ im lặng. Kinh 
Duy Ma Cật nhấn mạnh chỗ bản chất thật của chư pháp vượt ra ngoài 
khái niệm được ghi lại bằng lời. Kinh được Ngài Cưu Ma La Thập dịch 
sang Hán tự. 


Vimalakirti-Sutra 


Vimalakrti Sutra, also called Vimalakirt-nrdesa. These are 
discourses of Vimalakirtil, important work of Mahayana Buddhism, 
composed about the 2" century AD. Vimalakirti, a rich adherent of the 
Buddha, who lived in the midst of worldly life yet treads the path of the 
Bodhisattva. The popularity of this sutra 1s due to 1s stress on the equal 
value of the lay life and the monastic life. The Vimalakirti Sutra Is a 
philosophic dramatic discourse written in India about the first century 
A.D. which contains conversations between famous Buddhist figures 
and the humble householder Vimalakrrti. Some said this sutra 1s an 
apocryphal account of conversations between Sakyamuni and some 
residents of Vaisali. It was first translated into Chinese by KumarajJIva, 
and later by Hsuan-Tsang. This 1s one of the most popular Mahayana 
sutras, particularly in East Asia. Its core 1s a dharma discourse between 
the lay Bodhisattva Vimalakirti and ManJusri, which focuses ont the 
“perfection of wisdom.” The sutra begins when the Buddha perceIves 
that Vimalakirti 1s pretending to be sick, and so he asks a number of his 
disciples to go and Inquire after his health. However, one by one the 
confession that they are Intimidated by Vimalakirti”s great wisdom. 
Finally ManJusrI agrees to pay a visif, and all of other disciples follow 
along In participation In a dharma dialogue between the two great 
Bodhisattvas. The climax of the sutra comes when thirty-one 
Bodhisattvas give theIr respecfIve answers to the question of how a 
Bodhisattva enters “the dharma-door of non-duality.” Each successive 
answer 1s more sophisticated than the one preceeding 1t, but each 
exhibis some lingering attachment to duality. Finally Manjusri 
enunciates what appears to the last word, but when he turns to 
Vimalakirti for his response, he answers by saying nothing. The sutra 1S 
particular popular because Its cenftral character Is a layman with a 


307 


family who manages to surpass all of the other characters In his øgrasp 
of the perfection of wIsdom. The Vimalakirti Sutra, a key Mahayana 
Sutra particularly with Zen and with some Pure Land followers. The 
main protagonist Is a layman named Vimalakirti who 1s equal of many 
Bodhisattvas in wIsdom and eloquence. He explained the teaching of 
“Emptiness” In terms of non-duality. When asked by ManJusri to define 
the non-dual truth, Vimalakirti simply remained silent. The sutra 
emphasized on real practice “The true nature of things 1s beyond the 
limiting concepts imposed by words.” The sutra was translated Into 
Chinese by KumarajJiva. 
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Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter Forty-Five 


A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận 


A tỳ đạt ma Luận, cũng còn được gọi là Vi Diệu Pháp hay Thắng 
Pháp. Đây là những giáo pháp cao thượng của Đức Phật, tạng thứ ba 
trong Tam Tạng Pali; triết học và tâm lý học Phật giáo; siêu hình học 
Phật giáo, giải thích sự vật theo chân đế). Vi diệu Pháp hay bộ Luận 
Tạng Phật giáo hay là cái giỏ của học thuyết cao thượng. Vi Diệu 
Pháp là tạng thứ ba trong Tam tạng giáo điển Phật giáo. Nghiên cứu 
về Phật pháp. A Tỳ Đạt Ma được dịch sang tiếng Trung Hoa như là 
Đại Pháp hay Vô Tỷ Pháp (Vô Đối Pháp). Tuy nhiên, trong những tác 
phẩm Phật giáo Đại Thừa về sau này, người ta thường gán cho từ *A 
Tỳ Đạt Ma” là giáo thuyết Tiểu Thừa. Kỳ thật, đây chính là những lời 
giảng và phân tích về các hiện tượng tâm thần và tâm linh chứa đựng 
trong những thời thuyết pháp của Phật và các đệ tử của Ngài. 
Abhidharma với tiếp đầu ngữ “Abhi” có nghĩa là “hơn thế,” hay “nói 
về.” Như vậy Abhidharma có nghĩa là “Tối thắng Pháp” hay “trần 
thuật về Dharma.” Trong khi Dharma là giáo lý tổng quát của Phật, thì 
A Tỳ Đạt Ma là một trần thuật siêu hình đặc biệt do các bậc trưởng lão 
mang lại. 

Bộ A Tỳ Đạt Ma câu Xá Luận được ngài Thế Thân soạn ra để 
phản bác lại trường phái Tỳ Bà Sa, được ngài Chân Đế dịch ra chữ 
Hán vào khoảng những năm 563-567 sau Tây Lịch. Từ lúc đó, trường 
phái Câu Xá được thành lập ở Trung Hoa. Sau đó, được ngài Huyền 
Trang (596-664) dịch ra Hoa ngữ vào khoảng những năm 651 đến 654 
sau Tây Lịch, dưới thời nhà Đường. Sau bản Hán dịch nầy, học phái 
Câu Xá được kiện toàn như một hệ thống triết học, chính yếu là do 
Khuy Cơ (632-682), một đệ tử của Huyền Trang. Bộ A Tỳ Đạt Ma câu 
Xá Luận được ngài Thế Thân soạn ra để phản bác lại trường phái Tỳ 
Bà Sa, được ngài Chân Đế dịch ra chữ Hán vào khoảng những năm 
563-567 sau Tây Lịch. Sau đó, được ngài Huyền Trang (596-664) dịch 
ra Hoa ngữ dưới thời nhà Đường, vào khoảng những năm 651 đến 654 
sau Tây Lịch. Sau bản Hán dịch nầy, học phái Câu Xá được kiện toàn 
như một hệ thống triết học, chính yếu là do Khuy Cơ (632-682), một đệ 
tử của Huyễn Trang. Bộ A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận là một trong 
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những bô luận quan trọng trong hệ thống A Tỳ Đạt Ma Luận. Từ Phạn 
ngữ có nghĩa là “Tạng Vi Diệu Pháp,” một trong những tác phẩm Phật 
giáo quan trọng, được Ngài Thế Thân viết trước khi Ngài chuyển qua 
Đại Thừa. Kho báu A Tỳ Đạt Ma, phản ảnh việc chuyển từ Tiểu Thừa 
(Hinayana) sang Đại Thừa (Mahayana). Ngài Thế Thân soạn bộ luận 
này tại Kashmir vào khoảng thế kỷ thứ 5 sau Tây lịch. Bản gốc thường 
được tin rằng đã được viết theo hệ thống triết lý của trường phái Tỳ Bà 
Sa, nhưng luận luận tạng của Ngài Thế Thân, những bài phê bình 
những yếu tố chính của bản gốc thì từ bối cảnh của trường phái đối 
nghịch là Kinh Lượng Bộ. Đây là một bộ luận hàm súc bàn luận về 
giáo thuyết Tiểu Thừa. Bộ luận bao gồm những phân tích chỉ tiết về 
nghiệp thức của con người liên hệ với môi trường chung quanh, cũng 
như sự chuyển hóa xảy ra trong tiến trình thiển tập. Học thuyết A Tỳ 
Đạt Ma Câu Xá góp phần phát triển giáo thuyết của trường phái Du 
Già về sau này. A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận đã được ngài Huyền 
Trang dịch sang tiếng Hoa vào khoảng những năm 651 và 654. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, theo ấn bản nầy và dịch bản của Trung Hoa, nội dung của Câu 
Xá Luận như sau: Phân biệt giới về các pháp, phân biệt căn về các 
quan năng, phân biệt thế gian về thế giới, phân biệt nghiệp về các 
nghiệp, phân biệt tùy miên về các phiền não, phân biệt Hiền Thánh về 
Thánh giả và đạo, phân biệt trí về trí thức, và phân biệt định về tư duy 
thiển định. Hán dịch có một phẩm thứ chín (Phá Ngã Phẩm). Khi viết 
Câu Xá Luận, Thế Thân hình như đã noi theo tác phẩm của vị tiền bối 
là ngài Pháp Cứu, gọi là Tạp A Ty Đạt Ma Tâm Luận (Samyukta- 
abhidharma-hrdaya); và tác phẩm nầy lại là sớ giải về A Tỳ Đàm Tâm 
Luận của ngài Pháp Thượng. So sánh kỹ cả ba tác phẩm nầy chúng ta 
sẽ thấy rằng Thế Thân đã có trước mặt những tác phẩm của các vị tiền 
bối, nếu không thì những vấn để được thảo luận trong các tác phẩm 
nầy chắc chắn cũng là chủ trương chung của học phái nầy. Tám 
chương đầu của tác phẩm cắt nghĩa những sự kiện hay những yếu tố 
đặc thắng là sắc và tâm, trong khi chương chín là chương cuối cùng 
minh giải nguyên lý cơ bản và tổng quát, tức Vô Ngã, một nguyên lý 
mà hết thảy các học phái Phật giáo khác đều phải noi theo. Đặc biệt 
chương chín hình như xuất phát từ quan điểm riêng của Thế Thân, vì 
không có dấu vết gì về chủ đề nầy trong những sách khác. Mặc dù Câu 
Xá Luận giống với Tâm Luận về chủ để, nhưng không có chứng cớ 
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nào nói rằng nó vay mượn Tâm Luận khi thành lập các quan điểm, bởi 
vì Thế Thân rất tự do và quán triệt trong tư tưởng của mình, và ông 
không ngần ngại lấy những chủ trương của bất cứ bộ phái nào ngoài 
chủ trương riêng của mình khi tìm thấy ở chúng lối lý luận tuyệt hảo. 

Việc dịch thuật và sự phát triển của A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận tại 
Trung Quốc rất được nhiều học giả Phật giáo thời đó hỗ trợ mạnh mẽ. 
Khi Câu Xá Luận của Thế Thân được truyền bá ở Kiện Đà La, liền 
gặp phải sự chống đối nghiêm khắc từ bên trong và bên ngoài bộ phái 
của ông (tức Hữu Bộ). Dù vậy, hình như thắng lợi cuối cùng đã về phía 
ông, bởi vì tác phẩm của ông phổ biến khắp xứ Ấn Độ, nó được giảng 
dạy rộng rãi và có nhiều chú giải về nó được viết ở Na Lan Đà, 
Valabhi và những nơi khác. Nó được dịch sang Tạng ngữ do Jinamittra 
và dịch sang Hoa ngữ lần đầu do Chân Đế từ năm 563 đến năm 567 
sau Tây Lịch, và lần sau do Huyền Trang, người đã từng du học tại Na 
Lan Đà vào khoảng những năm 651-564 sau Tây Lịch. Đặc biệt ở 
Trung Hoa có nhiều khảo cứu và ít ra có bảy bộ sớ giải được viết cặn 
kẻ về nó, mỗi bộ có trên hai hay ba mươi quyển. Trước khi Câu Xá 
Luận được dịch, ở Trung Hoa đã có một học phái mệnh danh là Tì 
Đàm Tông, đứng đầu trong bản danh sách về các tông phái Trung Hoa 
ở trên. Tỳ Đàm là tên gọi tắt của tiếng Trung Hoa về A Tỳ Đạt Ma 
(Abhidharma). Tông phái nầy đại diện cho chi phái Hữu Bộ ở Kiện Đà 
La. Những tác phẩm chính của phái nầy, cùng với bản sớ giải Tỳ Bà 
Sa được dịch sang Hán văn rất sớm, vào khoảng những năm 383-434 
sau Tây Lịch. Bản đại sớ Đại Tỳ Bà Sa thuộc chi phái Kashmir cũng 
được phiên dịch, nhưng không có tông phái Trung Hoa nào đại diện cả. 
Khi Câu Xá Luận của Thế Thân được Chân Đế dịch vào khoảng 
những năm 563-567 sau Tây Lịch, và Huyễn Trang dịch vào khoảng 
những năm 651-654 sau Tây Lịch, từ đó Câu Xá Tông (Kosa) xuất 
hiện, được nghiên cứu tường tận và trở thành một nền tảng thiết yếu 
cho tất cả những khảo cứu Phật học. Tỳ Đàm tông hoàn toàn được thay 
thế bởi tông phái mới mang tên là Câu Xá Tông. 


Abihidharma-Kosa-Sastra 
Abhidharma (Abhidhamma (p), also called Wonderful Dharma. 


These are noblest teachings of the Buddha, the third treasure of the 
three treasures In Pali Tripitaka. Abhidharma, the Higher Dharma or 


312 


the analytic doctrinne of Buddhist Canon or Basket of the Supreme 
Teaching. Abhidharma 1s the third of the three divisions of the Buddhist 
Canon. The study and ¡nvestigation of the Buddha-dharma. 
Abhidharma was translated Into Chinese as Great Dharma, or 
Incomparable Dharma. However, In many later Mahayana works, the 
term “Abhidharma” 1s always referring to Hinayana teachings. As a 
matter of fact, Abhidharma consists of books of psychological analysIs 
and synthesis. Earliest compilaton of Buddhist philosophy and 
psychology, concerning psychological and spiritual phenomena 
confained in the discourses of the Buddha and his principal disciples 
are presented In a systematic order. Abhidharma with the prefix “Abhi” 
øIves the sense of either “further” or “about.” Therefore, Abhidharma 
would mean “he Higher or Special Dharma” or “The Discourse of 
Dharma.” While the Dharma 1s the general teaching of the Buddha, the 
Abhidharma 1s a special Is a specilal metaphysical discourse brought 
forward by certain elders. 

The Abhidharma-kosa-sasra 1s a philosophical work by 
Vasubandhu refuting doctrines of the Vibhasa school, translated Into 
Chinese by Paramartha 1n about 563-567 A.D. From this time, the 
Chinese Kosa School called Chu-Shê was founded. Later, Hsuan- 
Tsang (Hsuan-Tsang 596-664 A.D.) translated Iinto Chinese 1n around 
651 to 654 A.D., during the Tang dynasty. After this translation the 
Kosa School was completed as a philosophical system chiefly by 
Kuei-Chi (632-682 A.D.), a pupil of Hsuan-Tsang. The Abhidharma- 
Kosa Sastra Is one of the most Important sastras in the Abhidharma 
Sastra System. Vasubandhu's Treasury of Higher Doctrine, one of the 
most Iimportant works of Buddhist scholasticism prior to his conversion 
to Mahayana. Treasure chamber of the Abhidharma which reflects the 
transtion from the Hinayana to the Mahayana, composed by 
Vasubandhu In Kashmir In the fifth century AÀ.D. The root text 1s 
commonly believed to have been written 1n accordance with the 
philosophical system of the Vaibhasika school (based on the 
philosophical system of the scholastic treatise Mahavibhasa), but his 
commertary on the text, the Abhidharma-Kosa-Bhasya, critiques some 
key elements of the root text from the perspective of the rival 
Sautrantika school. This comprehensive treatise discusses the doctrine 
of Hinayana. This texts Iincludes detailed analysis of the action of 
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human consciousness 1n Ifs relationshIp to the environment as well as 
transformations that occur in the process of meditatlon practice. Ïts 
doctrinnes would later contribute to the development of the theorles of 
the Yogacara School. The Treatise of Abhidharmakusa was translated 
into Chinese between 651 and 654 by Hsuan-Tsang. 

According to Prof. JunJiro Takakusu in the Essentials of Buddhist 
Philosophy, the contents of the Abhidharma-kosa In the Chinese vesion 
are as follows: Distinguishing on Elements, on Organs, on Worlds, on 
Actions, on Drowsiness or Passion, on the Noble Personality and the 
Path, on Knowledge, and on Meditation. The Chinese text has a ninth 
chapter on Refutaton of the Idea of the Self In wriing the 
Abhidharma-kosa, Vasubandhu seems to have followed the work of hIs 
predecessor, Dharmatrata, called Samyukta-abhidharma-hrdaya, and 
this, again, 1s a commenftary on Dharmottara's Abhidhama-hrdaya. A 
careful comparison of the three works wIll indicate that Vasubandhu 
had before him his predecessors works, or else such quesflons as 
discussed In these works must have been common topics of the school. 
The first eight chapters of the work explain special facts or element of 
matter and mind, while the ninth and last chapter elucidates the general 
basic principle of selflessness that should be followed by all Buddhist 
schools. Especially the ninh chapter seems fo orlginate from 
Vasubandhu”s own idea, for there 1s no trace of this subJect in the other 
books. Though the Kosa thus resembles the Hrdaya In subJect matter, 
there 1s no indication that the former 1s Indebted to the latter In forming 
opInions, for Vasubandhu was very free and thorough In his thinking, 
and he diịd not hesitate to take the tenets of any school other than hIs 
own when he found excellent reasoning In them. 

Translatlons and development of the Abhidharma-kosa in China 
were stronply supported by many Buddhist scholars at the time. When 
Vasubandhuˆs Abhidharma-kosa was made public in Gandhara, it met 
with rIgorous oppositIon from 1nside and from outside of his school. Yet 
the final victory seems to have been on his side, for his work enjJoyed 
popularity 1n India; it was taught widely and several annotations of If 
were made in Nalanda, Valabhi and elsewhere. It was translated Into 
Tbetan by Jinamitra and Iinto Chinese first by Paramartha of Valabhi 
during 563-567 A.D. and later by Hsuan-Tsang who studied at Nalanda 
University during 561-564 A.D. In China especlally serious studies 
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were made, and at least seven elaborate commenftarles, each 
amounting to more than twenty or thirty Chinese volumes, were written 
on 1t. Before the translation of the Abhidharma-kosa there was In China 
a school called Pi-T”an Tsung which 1s the first one in the list of 
Chinese sects gIven above. P”I Tan being the Chinese abbreviation of 
Abhidharma. This Chinese school represents the Gandhara branch of 
Sarvastivadins. The principal texts of this school with Vibhasa 
commerntary were translated Into Chinese as early as 383-434 A.D. The 
larger Vibhasa commentary belonging to the Kashmir branch was also 
translated, but there appeared no Chinese school or sect represenfting 1t. 
When the Kosa text of Vasubandhu was translated by Paramartha 
during 563-567 A.D. and again by Hsuan-Tsang during 651-654 A.D., 
the Kosa School, or Chu-Shê 'Tsung, came I1nfo exIstence, was serIousÌy 
studied, and was made Into an Indispensable basis of all Buddhist 
studies. The P°I Tan School came to be entirely replaced by the new 
Kosa School. 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Những Bộ Luận 
Quan Trọng Khác Trong Phật Giáo 


Ngoài bộ A Tỳ Đạt Ma, Phật giáo còn nhiều bộ luận quan trọng 
khác: Thứ nhất là bộ Đại Trí Độ Luận: Đại Trí Độ Luận hay Thích 
Luận, luận về Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa. Đây là một tác phẩm triết 
học nổi tiếng của Phật Giáo Đại Thừa. Vì phái Tam Luận quá thiên 
trọng về duy tâm luận phủ định, nên thời bấy giờ nảy lên một trường 
phái tích cực là Tứ Luận Tông, bằng cách thêm vào một tác phẩm thứ 
tư của Ngài Long Thọ, đó là bộ Đại Trí Độ Luận. Bộ luận nầy gồm 
100 quyển do ngài Long Thọ Bồ Tát soạn, giải thích về Đại phẩm Bát 
Nhã Kinh, trong đó Ngài Long Thọ thiết lập quan điểm “Nhất 
Nguyên” của mình một cách xác quyết hơn trong bất cứ tác phẩm nào 
khác. Trong luận thích nầy ngài Long Thọ chú thích về Đại Bát Nhã 
Kinh, có một chú giải về những nguyên lý căn bản nầy: tất cả các sự 
thể bị chi phối bởi điều kiện vô thường (sarva-samskara-anitya hay chư 
hành vô thường); mọi yếu tố đều không có tự ngã (sarva-dharma- 
anatman hay chư pháp vô ngã), và Niết Bàn là sự vắng lặng (nirvana- 
santam hay Niết Bàn tịch nh). Tam pháp ấn hay ba dấu hiệu của pháp 
có thể được quảng diễn thành bốn bằng cách thêm vào một dấu hiệu 
khác: tất cả đều lệ thuộc khổ đau (sarva-duhkkam) hay thật tướng ấn. 
Có thể dịch chữ “thật tướng ấn' là “bản thể” (noumenon). Tông Thiên 
Thai giải thích “thật tướng” như là “vô tướng” hay “vô thật,” nhưng 
không có nghĩa là mê vọng; vô tướng hay vô thật ở đây có nghĩa là 
không có một trạng thái hay tướng nào được thiết lập bằng luận chứng 
hay được truy nhận bởi tư tưởng; nó siêu việt cả ngôn thuyết và tâm 
tưởng. Lại nữa, Thiên Thai giải thích nó như là “nhất đế” (eka-satya), 
nhưng “nhất” ở đây không phải là nhất của danh số, nó chỉ cho “tuyệt 
đối." Nguyên lý của học thuyết Thiên Thai quy tụ trên thật tướng đó 
của vạn pháp. Tuy nhiên, vì cả Tam Luận và Tứ Luận đều từ tay Ngài 
Long Thọ mà ra cả nên khuynh hướng tổng quát của những luận chứng 
siêu hình trong hai phái nầy cũng gần giống nhau. Kinh được ngài Cưu 
Ma La Thập dịch sang Hoa ngữ vào khoảng những năm 397-415 sau 
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Tây Lịch. Thứ nhì là bộ Trung Quán Luận: Trung Quán Luận của 
Ngài Long Thọ. Học thuyết về Trung Đạo, được trình bày và theo đuổi 
bởi phái Trung Đạo, được Long Thọ và Thánh Đề Bà (Aryadeva) lập 
ra vào thế kỷ thứ hai sau CN, có một vị trí rất lớn tại các nước Ấn độ, 
Tây Tạng, Trung Hoa, Nhật. Một trong hai trường phái Đại thừa ở Ấn 
Độ (cùng với Thiển Phái Yogacara). Giáo lý căn bản của trường phái 
nầy dựa vào thuyết Trung Quán của Ngài Long Thọ. Bộ Trung Luận 
nhấn mạnh vào giáo lý Trung Đạo, giáo lý căn bản của trường phái 
Trung Quán của Phật giáo Đại thừa Ấn Độ. Theo Trung Quán, nghĩa 
chân thật của Tánh Không là Phi Hữu hay không thực chất. Tên đầy 
đủ là Trung Quán Luận, do Bồ Tát Long Thọ biên soạn và Thanh Mục 
Bồ tát chú thích, Cưu Ma La Thập đời Tần dịch sang Hoa Ngữ. Đây là 
một trong ba bộ luận căn bản của tông Tam Luận. Luận nầy chủ 
trương trung đạo triệt để, chống lại luận cứ “hữu” “không” hoặc nhị 
biên “sanh” và “vô sanh.” Theo Ngài Long Thọ thì trung đạo là chân 
tánh của vạn hữu, không sanh không diệt, không hiện hữu, không phi 
hiện hữu. Bộ luận thứ nhất và cũng là bộ luận chính trong ba bộ luận 
chính của Tam Tông Luận. May mắn nguyên bản tiếng Phạn vẫn còn 
tồn tại. Bản Hán văn do Ngài Cưu Ma La Thập dịch. Tác phẩm nầy 
gồm 400 bài tụng, trong đó Ngài Long Thọ đã bác bỏ một số những 
kiến giải sai lầm của phái Tiểu Thừa hay của các triết gia thời bấy giờ, 
từ đó ông bác bỏ tất cả những quan niệm duy thức và đa nguyên để 
gián tiếp thiết lập học thuyết “Nhất Nguyên” của mình. Triết học 
Trung Quán không phải là chủ thuyết hoài nghi mà cũng không phải là 
một chủ thuyết bất khả tri luận. Nó là một lời mời gọi công khai đối 
với bất cứ ai muốn trực diện với thực tại. Theo Nghiên Cứu về Phật 
Giáo, ngài Tăng Hộ đã nói về lý tưởng Bồ Tát trong Trung Quán như 
sau: “Phật Giáo có thể ví như một cái cây. Sự giác ngộ siêu việt của 
Đức Phật là rễ của nó. Phật Giáo cơ bản là cái thân cây, các học 
thuyết Đại Thừa là nhánh của nó, còn các phái và chi của Đại Thừa là 
hoa của nó. Bây giờ, dù hoa có đẹp đến thế nào thì chức năng của nó 
là kết thành quả. Triết học, để trở thành điều gì cao hơn là sự suy luận 
vô bổ, phải tìm động cơ và sự thành tựu của nó trong một lối sống; tư 
tưởng cần phải dẫn tới hành động. Học thuyết nầy sinh ra phương 
pháp. Lý tưởng Bồ Tát là trái cây hoàn mỹ chín mùi trên cây đại thụ 
của Phật Giáo. Cũng như trái cây bao bọc hạt giống, vì vậy bên trong 
lý tưởng Bồ Tát là sự kết hợp của tất cả những thành tố khác nhau, và 
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đôi khi dường như chia rẽ của Đại Thừa.” Theo Jaidev Singh trong Đại 
Cương Triết Học Trung Quán, chúng ta thấy rằng những nét chính yếu 
của triết học Trung Quán vừa là triết học vừa là thuyết thần bí. Bằng 
cách xử dụng biện chứng pháp và chiếu rọi sự phê bình vào tất cả 
những phạm trù tư tưởng, nó đã thẳng tay vạch trần những khoa trương 
hư trá của lý trí để nhận thức Chân Lý. Bây giờ người tầm đạo quay 
sang với thiển định theo những hình thức khác nhau của “Không Tánh,” 
và thực hành Bát Nhã Ba La Mật Đa. Nhờ thực hành tinh thần đức 
hạnh Du Già, người tầm đạo theo Trung Quán dọn đường để tiếp nhận 
Chân Lý. Tại giai đoạn sau cùng của Bát Nhã, những bánh xe tưởng 
tượng bị chận đứng, tâm trí vọng động lắng đọng tịch tịnh lại, và, trong 
sự tịch tịnh đó, Thực Tại cúi hôn lên đôi mắt của người tầm đạo; kẻ đó 
đón nhận sự tán dương của Bát Nhã và trở thành hiệp sĩ phiêu du của 
Chân Lý. Đây là kinh nghiệm thuộc về một chiều khác, một chiều vô 
không gian, vô thời gian, nó siêu việt lên trên lãnh vực của tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cho nên nó không thể diễn đạt được bằng bất cứ ngôn ngữ 
nào của nhân loại. Thứ ba là bộ Nhận Thức Luận: Bộ Luận nổi tiếng 
về truyền thống triết học Phật giáo mà vị khai sơn thường được xem 
như là Trần Như và người dẫn giải nổi tiếng nhất là đệ tử của ngài là 
ngài Pháp Xứng. Những triết gia của trường phái này khai triển một hệ 
thống lý luận và nhận thức luận có ảnh hưởng rộng rãi, mà sự giải 
thích rộng rãi phần lớn nhờ vào những cuộc tranh luận của họ với 
truyền thống Nyaya của triết học Ấn Độ. Trần Như và Pháp Xứng, 
cũng như những người dẫn giải sau này của truyền thống như các vị 
PraJnakaragupta, Santaraksita, Kamalasila, và Ratnakirti, thường quan 
tâm đến chứng cứ luận dựa trên chứng cứ theo kinh nghiệm, hơn là 
chấp nhận giáo điển không phê bình. Những văn kinh thuộc về hạt 
giống của trường phái là Toát Yếu về Tri Thức Có Hiệu Lực của Trần 
Na và tập phê bình của Pháp Xứng về tập Toát yếu này của Trần Na. 
Thứ tư là bộ Luận Pháp Hoa Huyền Sớ: Còn gọi là Sớ Pháp Hoa hay 
Huyền Chỉ Pháp Hoa Kinh Huyền Nghĩa của tông Thiên Thai. Trước 
khi tông Thiên Thai được thành lập, việc nghiên cứu Kinh Pháp Hoa 
đã được khởi xướng rất sớm, từ năm 300 sau Tây Lịch. Và những cuộc 
diễn giảng được mở ra khắp nơi. Một bản sớ giải gồm bốn quyển do 
Trúc Pháp Tổng hoàn thành, nhưng sự nghiên cứu chủ để của Pháp 
Hoa thì bắt đầu từ sau bản dịch của ngài Cưu Ma La Thập, vào năm 
406. Nhờ ghi nhận nhiều bản sớ giải Pháp Hoa được soạn từ thế kỷ thứ 
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5 do các đồ đệ và truyền nhân của Cưu Ma La Thập mà chúng ta có 
thể hiểu rõ và đánh giá được tầm phổ biến và việc nghiên cứu Kinh 
Pháp Hoa đã diễn ra nghiêm mật như thế nào. Suốt trong thời gian 
nầy, có tám bản sớ giải đã được hoàn tất và nhiều khảo cứu chuyên 
môn về những khía cạnh đặc biệt của học thuyết đã được thực hiện. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
mặc dù công cuộc khảo cứu và những công trình về Pháp Hoa khởi 
đầu ở phương Bắc, nghĩa là những việc phiên dịch và sớ giải đã bắt 
đầu ở phương Bắc, tông phái nghiêng về học thuật nầy đặc biệt nẩy nở 
ở phương Nam, như sự kiện thành lập tông Thiên Thai. Thứ năm là bộ 
Luận Sa Môn Bất Kính Vương Giả: Thời vua An Đế nhà Tấn, vua xa 
giá từ Giang Lăng đến Giang Tây, quan Trấn Nam là Hà Vô Ky yêu 
cầu Đại Sư Huệ Viễn đích thân xuống núi nghĩnh tiếp đức vua. Đại sư 
lấy cớ đau yếu, khước từ không bái yết. Đến năm Nguyên Hưng thứ 
hai, quan Phụ Chánh Hoàn Huyễn lại gởi cho Đại sư Huệ Viễn một 
văn thơ, trong đó có nhiều lý luận bắt buộc hàng Sa Môn phải lễ bái 
quốc vương. Đại sư soạn văn thư phúc đáp và quyển “Sa Môn Bất 
Kinh Vương Giả Luận” gồm 5 thiên được thành hình để hồi âm. Triều 
đình xem xong rất lấy làm nể trọng và phải chấp nhận quan điểm của 
ngài. Thứ sáu là bộ Luận Thanh Tịnh Đạo: Thanh Tịnh Đạo hay con 
đường tinh khiết. Tác phẩm nổi tiếng chính sau khi có kinh điển của 
trường phái Theravada, được Phật Âm (Buddhaghosha) soạn vào thế 
kỷ thứ V sau C.N. Thanh Tịnh Đạo gồm có 23 chương, phác họa con 
đường Phật pháp theo truyền thống Mahavihara ở Tích Lan. Tác phẩm 
nầy được chia làm ba phần với 23 phẩm vụ: Phần I từ chương 1 đến 
chương 2, nói về Giới luật. Phần II từ chương 3 đến chương 13, nói về 
Thiển Định. Phần II từ chương 14 đến chương 23, nói về Diệu Đế và 
Thánh Đạo. Thứ bảy là bộ Bích Nham Lục: Một trong những tập sách 
về thiển luận nổi tiếng và cổ nhứt của Thiển phái Lâm Tế, gồm một 
trăm công án do thiển sư Tuyết Đậu Trùng Hiển (980-1052) biên soạn, 
với lời bình bằng kệ đi kèm của thiển sư Phật Quả Viên Ngộ (1063- 
1135). Thiển sư Viên Ngộ thêm vào 100 công án của tập sách có sẵn 
trước đó bằng những vần thơ giảng giải, được xem như là kiệt tác của 
cổ thi Trung Hoa. Cùng với “Vô Môn Quan,” Bích Nham Lục là một 
trong hai bộ sưu tập công án có ảnh hưởng nhất. Tập sách lấy tên theo 
một cuộn giấy có viết hai chữ Hán “Bích” (xanh) và “Nham” (đá), 
ngẫu nhiên treo nơi chùa nơi mà nó được biên soạn, nên thiển sư Tuyết 
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Đậu Trùng Hiển đã dùng hai chữ đó làm nhan để cho tác phẩm của 
mình. Thứ tám là bộ Cảnh Đức Truyền Đăng Lục: Cảnh Đức Truyền 
Đăng Lục có nghĩa là Biên Niên Sử được truyền dưới ánh đèn, soạn 
dưới thời Cảnh Đức. Tác phẩm xưa nhất trong lịch sử văn học thiển, do 
nhà sư Trung Quốc tên Đạo Nguyên soạn năm 1004. Tác phẩm gồm 
những tiểu sử ngắn và những giai thoại về cuộc đời của các thiển sư từ 
trước thời sơ tổ phái Pháp Nhãn là Thiển Sư Pháp Nhãn Văn Ích. Cảnh 
Đức Truyền Đăng Lục gồm ba tập, ghi lại ý kiến của hơn 600 thiển sư 
và nói đến hàng ngàn thiển sư khác. Nhiều công án được tìm thấy 
trong tác phẩm nầy. Thứ chín là bộ Long Thơ Tịnh Độ: Long Thơ 
Tịnh Độ (được viết bởi Vương Nhật Hưu) khuyên dạy về phép tu Niệm 
Phật. Đây là một trong những quyển sách quan trọng nhất về hoằng 
dương Tịnh Độ. Người Long Thư, còn gọi là Hư Không cư sĩ, người đời 
nhà Tấn, đậu Tiến Sĩ nhưng không ra làm quan, chỉ lo chuyên chú tu 
Tịnh Độ và trở thành tín đổ mộ đạo và học giả, chuyên tu tịnh nghiệp 
Tịnh Độ và phép Quán Âm. Ông viết quyển “Long Thư Tịnh Độ” 
khuyên dạy người về phép tu Niệm Phật. Đây là một trong những 
quyển sách quan trọng hàng đầu trong việc hoằng dương Tịnh Độ 
(Long Thư là tên quê của ông chứ không phải là Pháp Danh hay tên 
ông). Thứ mười là bộ Giải Thoát Lục: Còn gọi là Tạng thư giải thoát, 
viết lại tiểu sử về tâm linh của các vị sư trong Phật giáo Tây Tạng. 
Thường thường là do các đệ tử ghi lại về vị thầy tâm linh của mình, 
những văn bản này tập trung vào những biến cố trong đời sống cá nhân 
được xem như có ý nghĩa một cách đặc biệt trong tôn giáo, chẳng hạn 
như những trường hợp có những điểm lành quanh việc sanh ra, trong lễ 
quán đảnh, trong những buổi gặp gỡ với những vị thầy tâm linh khác, 
hay những sinh hoạt tôn giáo khác như việc xây dựng trung tâm an cư, 
chùa, vân vân, hay những bài viết, những thành đạt về thiển định. 
Thường thì những thứ này mang tính Thánh liệt truyện, không có ý 
nghĩa như những tiểu sử có tính cách phê phán theo kiểu Tây phương, 
nhưng thường chỉ tập trung vào việc có ý nghĩa đối với Phật giáo mà 
thôi. Thứ mười một là bộ Tịnh Độ Thánh Hiền Lục: Tịnh Độ Thánh 
Hiền Lục ghi lại mười một vị Tổ của Tông môn Tịnh Độ và những bài 
Luận Vãng Sanh của các ngài. VỀ sau nầy tại đạo tràng Linh Nham, 
ngài Ấn Quang Đại Sư nhóm họp các hàng liên hữu Tăng, Tục lại và 
suy tôn ngài Hành Sách Đại Sư vào ngôi vị Tổ thứ 10, tôn ngài Thiệt 
Hiền Đại Sư làm Tổ thứ mười một, và ngài Triệt Ngộ Đại Sư làm Tổ 
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thứ mười hai. Sau khi ngài Ấn Quang Đại Sư vãng sanh, chư liên hữu 
xét thấy ngài đức hạnh trang nghiêm và có công lớn với tông phái Tịnh 
Độ, nên họp nhau đồng suy tôn ngài vào ngôi vị Tổ thứ mười ba. Theo 
truyền thống Tịnh Độ, các đại sư chỉ thuần về bị, trí và lợi sanh nên 
không bao giờ các ngài tự xưng là Tổ. Chỉ khi các ngài viên tịch rồi, để 
lại kỳ tích hoặc có thoại tướng vãng sanh, người đời sau mới căn cứ 
vào đó mà suy tôn các ngài vào ngôi vị Tổ. Nội dung của Tịnh Độ 
Thánh Hiển Lục trước sau đều ghi lại những chứng tín và hiện chứng 
lượng xác thực nhất của Pháp Môn Tịnh Độ cho những ai còn nghi ngờ 
về pháp môn nầy. Hầu hết các bậc tôn đức vãng sanh được ghi danh 
trong Tịnh Độ Thánh Hiển Lục, đều đã nương theo pháp môn niệm 
Phật mà trực vãng Tây Phương, dự vào nơi chín phẩm sen của miễn 
Cực Lạc. Tịnh Độ Thánh Hiền Lục trước kia được Hòa Thượng Thích 
Trí Tịnh phiên dịch với tên Đường Về Cực Lạc, và sau nầy được Hòa 
Thượng Thích Thiển Tâm chuyển dịch và bố cục lại một lần nữa, để 
tên là Mấy Điệu Sen Thanh. Thứ mười hai là bộ Bà Sa Luận: Tên gọi 
tắt của Bộ Luận A Tỳ Đạt Ma Đại Tỳ Bà Sa. Bộ Kinh Luận do Thi Đà 
Bàn Ni soạn, được ngài Tăng Già Bạt Trừng dịch sang Hoa ngữ vào 
khoảng năm 383 sau Tây Lịch. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, có lẽ vào thế kỷ thứ II sau Tây Lịch, 
trước hay sau cuộc kiết tập kinh điển của triều đại Ca Sắc Nị Ca, 
chúng ta không thể nói được, một sớ giải vĩ đại và chi li mệnh danh Tỳ 
Bà Sa Luận (Aibhasa-sastra) được tập thành dựa trên tác phẩm của Ca 
Đa Diễn Ni Tử. Từ ngữ “Vibhasa” có nghĩa là “Quảng diễn,” hay 
những “Dị kiến,” và tiêu để nây tỏ ra rằng nhiều quan điểm của thời 
ấy được tập hợp và phê bình chỉ tiết, và một vài quan điểm riêng tư 
được tuyển chọn và ghi chép lại. Mục đích chánh của luận Tỳ Bà Sa là 
lưu truyền lời trần thuật chính xác của trường phái A Tỳ Đàm, từ đó 
trường phái nầy mới được gọi là phái Phân Biệt Thuyết (Vaibhasika). 
Thứ mười ba là bộ Du Già Sư Địa Luận: Người ta nói Bồ Tát Di Lặc 
đã đọc cho ngài Vô Trước chép lại trên cõi trời Đâu Suất, nói về giáo 
lý căn bản của phái Du Già hay Duy Thức. Bộ Luận được ngài Huyền 
Trang dịch sang Hoa Ngữ. Đây là giáo thuyết của trường phái Du Già 
(giáo thuyết chính của Du Già cho rằng đối tượng khách quan chỉ là 
hiện tượng giả hiện của thức A Lại Da là tâm thức căn bản của con 
người. Cần phải xa lìa quan niệm đối lập hữu vô, tổn tại và phi tổn tại, 
thì mới có thể ngộ nhập được trung đạo). Du già sư địa luận, bàn về 
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những vùng đất của Yogachara (các địa của Du Già). Đây là tác phẩm 
căn bản của trường phái Du Già (Yogachara), tác giả có thể là 
Maitreyanatha hay là Vô Trước (Asanga). Thứ mười bốn là bộ Đại Tỳ 
Bà Sa Luận: Luận tạng Đại Tỳ Bà Sa, tên của một trong hai tác phẩm 
Mahavibhasha và Vibhasha, được coi như là căn bản cho trường phái 
Sarvastivada. Đây là những bình giải quan trọng về Luận Tạng của 
trường phái Đại Chúng Bộ (Sarvastivada). Văn bản bằng Phạn ngữ 
hiện nay không còn, nhưng hãy còn hai bản bằng Hoa ngữ. Đại Tỳ Bà 
Sa là bộ luận tạng với những nguồn tin quan trọng về Phật giáo trong 
thời kỳ đó với nhiều triết lý và trường phái khác nhau. 


Qther Important Sastras in Buddhism 


Besides the Abhidharma Sastra, Buddhism still has many other 
1mportant sastras: The firsf sastra is the PerfecHon gƒ Wisdom Treatfise 
(Maha-Prajnaparamita Sasfra): Sastra (Commentary) on the Prajna 
paramita sutra. It 1s a famous philosophical Mahayana work. Às the 
San-Lun School Is much Inclined to be negativistic idealism, there 
arose the more postive school, called Shih-Lun or Four-lreatise 
School, which adds a fourth text by Nagarjuna, namely, the 
PraJnaparamita-Sastra. This sastra 1s composed of 100 books ascribed 
to MagarJuna on the greater Prajna-paramifa sutra, in which we see 
that Nagarjuna established his monistic view mụch more affirmatively 
than In any other text In Nagarjunas commentary on the 
Mahaprajnaparamtta there 1Is an annotaton of the fundamenrtal 
pñnnciples: All conditioned things are Impermanent (sarva-sanskara- 
anityam); all elements are selfless (sarva-dharma-anatman); and 
NIrvana 1s quiescence (nrrvana-santam), in which 1t 1s said that these 
“three law-seals" (signs of Buddhism) can be extended to four by 
adding another, all 1s suffering (sarva-duhkham), or can be abridged to 
one “true state” seal. The “true state” may be translated as “noumenon.” 
Thịs school interprets the “true state” as “no sfate” or “no truth,” but 1t 
does not mean that 1t 1s false; “no truth” or “no stateˆ` here means that 1t 
1S not a truth or a sfate established by argument or conceived by 
thought but that 1t transcends all speech and thought. Again, T”ien-T”aI 
Interprets 1t as “one truth” (eka-satya), but “one” here 1s not a numerical 
“one;”` It means “absolute.' The principle of the T”ien-T”ai doctrine 
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centers on this true s(ate of all elements. However, all texts from San- 
Lun and Shih-Lun are being from NagarJunaˆs hand, the general trend 
of metaphysical argument 1s much the same. The sastra was translated 
into Chinese by Kumarajiva In around 397-415 A.D. The second sastra 
1$ the Madhyamika-sasfra: The Treatse on the Middle way or the 
Guide-Book of the School of the Middle Way (Middle View School). 
The sastra stressed on the teaching of the Middle Way, the basic 
teaching of the Madhyamika School of the Indian Mahayana 
Buddhism. The teaching of the Middle Way, presented and followed by 
the Madhyamikas, founded by Nagarjuna and Aryadeva In the second 
century AD, which attained great influence 1n India, Tibet, China and 
Japan. One of the two Mahayana schools In India (together with the 
Yogacara). The basic statement of the doctrines of this school 1s found 
in Master Nagarjunas Madhyamika-karika. According to the 
Madhyamaka Sastra, the true meaning of Emptiness (Sunyafa) 1s non- 
©xistence, or the nonsubstantveness The Madhyamika-sastra, 
attributed to the Bodhisattva Nagarjuna as creator, and Nilakasus as 
compiler, translated Into Chinese by KumarajJiva in 409 A.D. It is the 
pñncipal work of the Madhyamika, or Middle School. The teaching of 
this school opposes the rigid categories of existence and non-exIstence, 
and denies the two extremes of production or creation and non- 
production and other antitheses, 1n the Interests of a middle or super1or 
way. According to Nagarjuna, the Middle Way 1s true nature of all 
things which neither 1s born nor dies, and cannot be defined by either 
the two extremes, existence or non-existence. The first and principle 
work of the three main works of the Middle School. Fortunately the 
Sanskrit text of it has been preserved. It was translated into Chinese by 
Kumarajiva. Ít 1s a treatise of 400 verses in which Nagarjuna refutes 
certain wrong views of Mahayana or of general philosophers, thereby 
reJecting all realistic and pluralistic Ideas, and Indirectly establishing 
his monistic doctrine. The Madhyamaka system 1s neither scepficism 
nor agnosficism. Ït 1s an open Invitation to every one to see Reality 
face to face. According to the Survey of Buddhism, Sangharakshita”s 
summary of the Madhyamaka system as follows: “Buddhism may be 
compared to a tree. Buddha”s transcendental realization 1s the root. The 
basic Buddhism 1s the trunk, the distinctive Mahayana doctrines the 
branches, and the schools and subschools of the Mahayana the flowers. 
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Now the function of flowers, however beautiful, 1s to produce fruit. 
Philosophy, to be more than barren speculation, must find 1fs reason 
and 1ts fulfilment in a way of life; thought should lead to action. 
Doctrine gives birth to method. The Bodhisattva 1deal 1s the perfectly 
ripened fruit of the whole vast tree of Buddhism. Just as the fruit 
encloses the seeds, so within the Bodhisattva Ideal are recombined all 
the different and sometimes seemingly divergent elements of 
Mahayana.`” According to Jaidev Singh ¡in An Introduction to 
Madhyamaka Philosophy, we have seen the main features of 
Madhyamaka Philosophy. It 1s both philosophy and mysficism. By 1ts 
dialectic, 1ts criical probe Into all the categorles of thought, 1t 
relentlessly exposes the pretensions of Reason to know Truth. The hour 
of Reason”s desparr, however, becomes the hour of truth. The seeker 
now turns to medifation on the arious forms of “Sunyata,` and the 
practice of “PraJnaparamitas.' By moral and yogic pracfices, he 1s 
prepared to receive the Truth. In the final stage of Prajna, the wheels 
Of imagination are stopped, the discursive mind 1s stilled, and In that 
silence Reality stoops to kiss the eye of the aspirant; he receives the 
accolade of prajna and becomes the knighterrant of Truth. lt is an 
experience of a different dimension, spaceless, timeless, which 1s 
beyond the province of thought and speech. Hence 1t cannot be 
expressed In any human language. The thirđ sastra is the Pramana- 
vada Sasíra: A famous sastra of the tradition of Buddhist philosophy 
whose founder Is generally considered to be Dignaga (480-540) and 
whose most celebrated exponent was his disciple Dharmakrrti (530- 
600). The philosophers of this school developed a widely Influential 
system of logic and epistemology, the elaboration of which owed a 
great deal to their debates with Nyaya tradition of Indian philosophy. 
Dignaga and Dharmakirti, as well as later exponents (người dẫn giải) 
of the tradiion such as Prajnakaragupta (550), Santaraksita (eiphth 
century), Kamalasia (eighth century), and Ratnakrri (eleventh 
century), were primarily concerned with reasoned proofs based on 
emperical evidence, rather than uncritical acceptance of scripture. The 
seminal texts of the school are Dignaga's Compendium of Valid 
Cognition (Pramana-samuccaya) and Dharmakrrti”s Commenfary on 
Dignaga's Compendium of Valid Cogniton (Pramana-varttika). The 
ƒourth sastra is the Conunenfary on the Lotus Sufa: A T1en-T”aI 
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commertary on the contents and meaning of the Lotus Sutra and 
critical commentary on the text. Prior to the establishment of the T”1en- 
Tai School, a study of the Lotus text was commenced as early as 300 
A.D. and lectures were delivered everywhere. À commenftary In 4 
volumes was completed by Chu-Fa-Tsung but research Into the subJect 
matter of Lotus was started after KumarajJivaˆs translation of the text In 
406 A.D. By noticing the many commentaries compiled In the fifth 
century by his pupils and successors, we can well understand and 
appreciate to what an extent and how seriously the study of the Lotus 
was undertaken. During the time eight complete commentaries were 
writen and many special studies of particular aspects of the doctrine 
were made. According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of 
Buddhist Phiosophy, although the study and the work of Lotus were 
commenced in the North, 1.e., the translation and commenfarles, Was 
begun In the North, the school of learning flourished particularly in the 
South, a fact which eventually gave rise to the foundation of the T”Ien- 
Tai School. The th sastra is the Ordained Buddhists do not have ío 
honor royaly: During the time of Emperor An Đế, the emperor 
traveled from the Giang Lăng region to Jiang-Tsi; the Great General of 
the North named Hà-Vô-Ky requested the Great Master to descend the 
mountain to welcome the Emperor. The Great Master used the excuse 
he was 1ll and weak to decline this request. Then the second year of 
Nguyên Hưng reign period, Magistrate Hoàn Huyền once again sent 
the Greta Master another documert. In it this magistrate gave many 
reasons why Buddhist Monks must bow and prostrate to the emperor. In 
response, the Great Master wrote a letter and the book with five 
volumes tifled “Ordained Buddhists Do Not Have To Honor Royalty.” 
After the imperial court reviewed his writing, they highly respected im 
and had no cholce but to honor his views. The sixth sastra ¡s the 
Visuddhi-marga: Visuddhimagga or the Path of Purification or Path of 
purIty, the most famous and Important postcanonical work of the 
Theravada. It was composed by Buddhaghosha in the 5” century. It 
COnSIsts of twenty-three chapters, outlining the Buddhist path according 
to the system of the Mahavihara-nikaya. It divided Into three parts with 
23 chapters: Dividion I from chapter I to 2 deal with moral discipline 
(sla). Division II from chapter 3 to 13 deal with meditation or 
concentraion (samadh). This divison describes 1n detal the 
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medifation methods and obJects of meditation to make development of 
concentration possible and fruitful. Division II from chapter 14 to 23 
deal with wisdom (prajna). This section presents the fundamental 
elements of the Buddhist teaching such as the four noble truths and the 
eighfold noble path, etc. The seventh sasra is the Pi-Yen-Lu: Blue 
Rock Collection, one of the most famous and oldest Zen book of Lin- 
Chi Zen sect, consisting of one hundred koans compiled by Zen master 
Hsueh-Tou-Ch'ung-Hsien (980-1052), with 1s own commentary In 
Verse accompanying each koan, by Zen master Yuan-Wu (1063-1135). 
He added an Introduction to the 100 kung-ans of earlier text, along with 
poetic explanatons that are considered masterpleces of classical 
Chinese poetry. Along with Wu-Men-Kuan, 1t 1s one of the two most 
influential collections of kung-an. The book derived 1ts name from a 
scroll containing the Chinese characters for “blue” and “rock” which 
happened to be hanging In the temple where the collection was 
compiled, and which the compiler decided to use as a tifle for his worK. 
The cighth sasra tls the Chỉng-Te-Ch°uan-Teng-Lu: Record 
Concerning the Passing on the Lamp, composed in the Ching-Te 
period. Thịs 1s the earliest historical work of Ch”an literature, compiled 
by the Chinese monk named T"ao-Hsuan In the year 1004. It consists of 
short biographies and numerous anecdotes from the lives of the early 
masters of Chan up to Fa-Yen-Wen-[I, the founder of the Fa-Yen 
school. This thirty-volume work, in which the deeds and sayIngs of 
over 600 masters are recorded and more than 1000 masters are 
mentioned, 1s one of the most Important source works of Chan 
literature; many of the koans that are found In later Zen literature were 
ñxed In writing here for the first time. The ninh sasfra 1s the Pure 
Land Dragon Poefry: Lung-Shu Jing-Tu or Pureland Dragon Poetry 
(writen by Wang-]ih-Hsiu) which taught and advised others the 
cultivated pathof Buddha Recitation. This Buddhist text was one of the 
most Iimportant books In propagating Pureland Buddhism. Wang-]ih- 
Hsuu, from Lung-Shu, also known as Hsu-Khung, lived during the Chin 
Dynasty (265-420 A.D.). He obtained his Doctorate Degree but chose 
not to take offlce as a mandarin. He became a devout and learned 
follower of Amitabha and Kuan-Yin. He focused all his time to 
cultivate Pureland Buddhism. He wrote the book tiled “Pureland 
Dragon Poetry” teaching and advising others the cultivated path of 
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Buddha Recitation. This Buddhist text was one of the most Important 
books In propagating Pureland Buddhism (Lung-Shu 1s his hometown, 
not his Buddha name, nor his name). The fenth sasfra is the Records 0ƒ 
hberafon: Sprritual biographies of Tibetan Buddhist writing. Often 
written by the disciples of a spiritual master, these texts focus on the 
events of a person's lie that are considered to be particularly 
religIously significant, such as auspIclous circumstances surrounding 
his or her biírth, Initiatlons, meetings with spiritual preceptOrs, VISIOnS, 
religilous activities, such as building retreat centers, temples, efc., 
wWritings, and medifative attainments. Generally hagIographical in tone, 
they are not critical biographies In the Western sense, but tend rather to 
focus on signiicances to Buddhism only. The eleventh sasira is the 
Biographies 0ƒ Pure Land Sages and Sainfs: Blographies of Pure Land 
Sages and Saints, or Enlightened Saints of Pureland Buddhism, which 
recorded eleven Patriarchs for the Pureland Dharma Tradition and thetr 
Commenfarles on the Rebirth in the Pure Land. Eventually, at Linh 
Nham Congregation, the Great Venerable Master Yin-Kuang had a 
convention for Pureland Cultivators, both lay people and clergy, to 
promote Great Venerable Sinh-So as the Tenth Patrlarch, Great 
Venerable Master Sua-Sen as the Eleventh Patriarch, and Great 
Venerable Master Che-Wu as the Twelfth Patrliarch. After the Great 
Venerable Master Yin-Kuang gained rebirth in the Pureland, Pureland 
cultivators carefully examined his lie and made the following 
observations: His conduct and practice were pure and adorning. He 
made significant contributions to the Pureland Buddhism. Thus, after 
their meeting, they honored him as the Thirteenth Patriarch. According 
to the tradition of Pureland Buddhism, the Great Venerable Masters 
followed the path of compassion, wisdom, and benefitting others; 
therefore, they never proclaimed themselves as Patriarchs. Only after 
they passed away, leaving behind signiicant and extraordinary 
artifacts, such as caris, upon death they were received by Buddha, 
Maha-Bodhisattvas, etc, or having outward characteristilcs of øgaIning 
rebirth, did future generations, relying on these evidences, bestowed 
upon them as Patrlarchs. The Biographies of Pure Land Sages Is a 
collection of real life stories of Pureland cultivators, lay and ordained 
Buddhists, who gained rebirth to provide concrete evidence and serve 
as testimony to the true teachings of the Buddha and Pureland 
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Patriarchs for those who may still have doubts and skepticism. Almost 
all the virtuous beings recorded in the Biographies of Pureland Sages 
relied on the dharma door of Buddha Recitation to gain rebirth and 
earn a place in one of the nine levels of Golden Lotus In the Western 
Pureland. The Pureland text, “The Road to the Ultimate Bliss World” 
was fẨirst translated Into Vietnamese by the Most Venerable Thích Trí 
Tịnh, and, later, it was translated and explained again by the late Great 
Dharma Master Thích Thiền Tâm with the tile “Collection of Lotus 
Storles.” The twelfth sastra is the Vibhasa-sasfra: Vibhasa-sastra 1s an 
abbreviation of the tile of the Abhidharma Mahavibhasa-sastra. This 
philosophical treatise was written by Katyayaniputra, translated Into 
Chinese by Sanghabhuti around 383 A.D. According to Prof. Junjiro 
Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, probably In the 
second century A.D., whether before or after the Buddhist Council of 
King Kaniska”s reign, we cannot tell, a great and minute commenfary 
named Vibhasa Sastra was compiled on Katyayaniputra*s work. The 
word “Vibhasa” means an extreme annotaflon or various opinions, and 
this title Indicates that many opinions of the time were gathered and 
criticized In detail and that some optional ones were selected and 
recorded. The main obJect of the Vibhasa commenftary was to transmIt 
the correct exposition of the Abhidharma School which has since then 
come to be called the Vaibhasika School. The thirfeenth sasra is the 
Yogacarabhum Sasira: The work of Asanga, said to have been 
dictated to him In or from the Tusita heaven by Maitreya, about the 
doctrine of the Yogacara or Vijnanavada. The sastra was translated 
into Chinese by Hsuan-Tsang, 1s the foundation text of this school. 
Treatise on the Stages of the Yogachara. This 1s the fundamental work 
of the Yogachara School, which the author might have been either 
Asanga or Maitreyanatha. The ƒourteenth sastra is the Mahavibhhasa: 
Abhidharma treatise, names one of the two works (Mahavibhasha and 
Vibhasha) considered as fundamental by the school of Sarvastivada. 
They are two Important commentarles on the Abhidharma of the 
Sarvastivada School. The Sanskrit text 1s no longer extant, but 1t does 
exIst In two Chinese versions. Ït is an Important source of Information 
concerning Buddhism during that period, as it mentions many differing 
philosophical positions of a number of schools. 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Những Điều Không Thể Nghĩ Bàn Được 


Trong đạo Phật, không thể nghĩ bàn được còn gọi là bất khả tư 
nghì. Bất tư nghì là những điều vượt ra ngoài sự suy tưởng, vượt ra 
ngoài sự diễn tả, vượt ra ngoài sự bàn luận. Có nhiều loại Bất Khả Tư 
Nghì. Thứ nhất là quán đảnh bất tư nghì. Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 27 (Thập Định), có mười pháp quán đẳnh bất tư nghì mà chư Bồ 
Tát nhận được từ nơi Đức Như Lai. Một khi chư Đại Bồ Tát vào được 
tam muội Quá Khứ Thanh Tịnh Tạng, thời nhận được mười pháp quán 
đảnh bất tư nghì của Đức Như Lai, cũng được, cũng thanh tịnh, thành 
tựu, nhập, chứng, viên mãn, trì giữ, và bình đẳng biết rõ tam giới thanh 
tịnh. Mười pháp quán đẳnh bất tư nghì nầy bao gồm: 7h nhất là chư 
Bồ Tát biện thuyết chẳng trái nghĩa là bất khả tư nghì, chư Bồ Tát 
thuyết pháp vô tận, chư Bồ Tát huấn từ không lỗi là bất khả tư nghì, 
chư Bồ Tát nhạo thuyết chẳng dứt là bất khả tư nghì, tâm của Chư Bồ 
Tát không bị khủng bố là bất khả tư nghì, lời nói của Chư Bồ Tát luôn 
thành thực là bất khả tư nghì, chúng sanh y tựa nơi chư Bồ Tát là bất 
khả tư nghì, chư Bồ Tát luôn cứu thoát ba cõi là bất khả tư nghì, thiện 
căn của chư Bồ Tát tối thắng là bất khả tư nghì, và chư Bồ Tát luôn 
điều ngự Diệu Pháp là bất khả tư nghì. 7u nhì là bất tư nghì dụng 
tướng. Do tịnh trí tướng mà hiện ra hết thảy mọi cảnh giới làm lợi ích 
chúng sanh. 7 ba là Phật độ cảnh giới bất khả tư nghì. 7hứ z⁄ là 
Tánh của Pháp Thân Như Lai Bất Khả Tư Nghì. Theo Thiền sư D.T. 
Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, ý niệm về Pháp thân không 
phải không có trong Kinh Lăng Già; tuy nhiên, ý nệm ấy không được 
dùng theo ý nghĩa pháp thân của học thuyết Tam Thân. Lăng Già nói 
đến Pháp Thân Như Lai, đến Pháp Thân bất khả tư nghì, và đến Pháp 
thân như là Ý sinh thân. Tứ năm là Thiên long bất khả tư nghì. 7h 
sáu là bất tư nghì huân. Bất tư nghì huân là sự thẩm thấu của sự ngu sỉ 
hay trí tuệ vào tự tánh thanh tịnh trong tâm của chân như rồi sau đó 
xuất hiện trong thế giới hiển hiện để tạo thành phiển não. Theo Khởi 
Tín Luận thì Bất Tư Nghì Huân là ảnh hưởng huân tập của căn bản vô 
minh trên chân như tạo thành phiển não. 7J⁄ bẩy là chúng sanh bất 
khả tư nghì. Giáo thuyết của Đức Thế Tôn về nhân sinh quan (những 
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hoàn cảnh của chúng sanh) vượt ra ngoài khái niệm của nhân loại. 7h 
tám là Bất Tư Nghì Biến Dịch Sanh Tử (sự biến dịch của cái chết là 
không thể nghĩ bàn). Quả báo Tịnh độ giới của nghiệp vô lậu. Do bi 
nguyện vô lậu mà chuyển biến hướng thượng thân sinh tử lên trên Tam 
giới (xuất quá tam giới thân). Đây là sự sanh tử của các bậc Thánh đã 
đoạn hết kiến tư hoặc. Cái chết thuộc về sự biến hóa kỳ diệu của chư 
Bồ Tát, hay cái chết thuộc sự sự biến hóa không thể quan niệm được 
xảy ra bên trong tâm, làm cho tâm hiểu được các sự vật đặc thù bên 
ngoài. Thứ chín là bất tư nghì trí. Trí tuệ không thể diễn tả được của 
Đức Phật hay trí trực giác. Thứ mười là thế giới bất khả tư nghì. Giáo 
thuyết của Đức Thế Tôn về vũ trụ quan vượt ra ngoài khái niệm của 
nhân loại. 

Theo các truyền thống Phật giáo, có bốn điều không thể nghĩ bàn 
nơi chư Phật. Trong Kinh Tăng Nhứt A Hàm, có bốn điều không thể 
nghĩ bàn nơi chư Phật. Thứ nhất là thế giới bất khả tư nghì: Thật vậy, 
giáo thuyết của Đức Thế Tôn về vũ trụ quan vượt ra ngoài khái niệm 
của nhân loại. Thứ nhì là Chúng sanh bất khả tư nghì: Thật vậy, giáo 
thuyết của Đức Thế Tôn về nhân sinh quan vượt ra ngoài khái niệm 
của nhân loại. Thứ ba là Thiên long bất khả tư nghì: Giáo thuyết của 
Đức Thế Tôn về thiên long vượt ra ngoài khái niệm của nhân loại. 7hứ 
tự là Phật độ cảnh giới bất khả tư nghì: Giáo thuyết của Đức Thế Tôn 
về Phật độ vượt ra ngoài khái niệm của nhân loại. Trong Kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, ngài Quán Thế Âm Bồ Tát đã bạch với Đức Thế Tôn 
về bốn thứ bất tư nghì: “Bạch Thế Tôn! Ngoài mười bốn thứ vô úy, tu 
chứng vô thượng đạo, lại có thể được bốn bất khả tư nghì, vô tác diệu 
đức.” Thứ nhất là do tôi trước được diệu văn tâm, tâm linh thoát bỏ văn 
căn, kiến văn giác tri không thể phân cách, thành một viên dung thanh 
tịnh bảo giác, cho nên tôi có thể hiện ra nhiều diệu dụng, có thể nói vô 
biên bí mật thần chú; trong đó hoặc hiện một cho đến tám vạn bốn 
ngàn đầu, tay, mắt, hoặc từ hoặc uy, hoặc định, hoặc tuệ để cứu hộ 
chúng sanh được tự tại. Thứ nhì là bởi tôi tu tập văn tư, thoát khỏi sáu 
trần, như cái tiếng vượt qua tường, chẳng bị ngăn ngại, nên tôi thần 
diệu có thể hiện mỗi mỗi hình, tụng mỗi mỗi chú, hình và chú có thể 
lấy vô úy ban cho các chúng sanh. Cho nên mười phương quốc độ 
nhiều như bụi nhỏ đều gọi tên tôi là Thí Vô Úy. Thứ ba là bởi tôi tu 
tập bản diệu viên thông, thanh tịnh bản căn, nên đi chơi các thế giới, 
đều khiến chúng sanh bỏ trân bảo của mình, cầu tôi thương xót. Thứ f1 
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là tôi được Phật tâm, chứng quả hoàn toàn, có thể lấy các trân bảo 
đem cúng dường mười phương Như Lai, và giúp chúng sanh trong lục 
đạo, khắp pháp giới cầu vợ được vợ, cầu con được con, cầu tam muội 
được tam muội, cầu sống lâu được sống lâu, như vậy cho đến cầu đại 
Niết Bàn được đại Niết Bàn. Theo Trí Độ Luận, có năm thứ bất khả tư 
nghì. Thứ nhất là chúng sanh vô biên bất khả tư nghì. 7hứ nhì là 
nghiệp quả báo bất khả tư nghì. 7 ba là định lực của Thiền giả là bất 
khả tư nghì. 7hứ ? là lực của các rồng là bất khả tư nghì. Thứ năm là 
Phật pháp là bất khả tư nghì. 


The Inconceivables 


In Buddhism, beyond thought 1s equivalent to inconceivable. The 
inconcerivables (acintya) are things that go beyond thought, description, 
or điscussion, or beyond the power of mentation. There are many 
different categorles of the “lnconceivables”. The first kind of 
inconceivables 1s the Inconceivable anointment. According to the 
FHlower Sutra, Chapter 27, there are ten kinds of Inconceivable 
anointment which Enlightening Beings received from the Enlightened. 
Once Enliphtening Beings enter the concentration called the pure 
treasury of the past, they receive ten kinds of inconceivable anoIintment 
from the Enlightened; they also attain, purIfy, consummate, enter, 
realize, fulfil and hold them, comprehend them equally, the three 
spheres pure. These ten kinds of Iinconceivable anointment ¡include: 
Fst, explanaton without violaing meaning, Iinexhaustibility of 
teaching, Impeccable expression, endless eloquence, freedom from 
hesitation, truthfulness of speech, the trust of the commumrity, liberating 
those In the triple world, supreme excellence of roots of goodness, and 
command of the Wondrous Teaching. Second, 1nconceIvable, beneficial 
functions and uses from the pure wisdom. 7Tird, 1nconceivable 
Buddha-lands. The size of the Buddha-lands or the bound of the 
Buddha realm 1s beyond human conception. The ƒourth kind oƒ 
inconceivables 1s the Inconceivable Dharmakaya. According to Zen 
Master D.T. SuzukI in the “Studies in The Lankavatara Sutra,” the Idea 
of Dharmakaya 1s not wanting In the Lankavatara Sutra, and that 1t 1s 
used not In the same of the Dharmakaya of the Triple Body dogma. 
The Lankavatara Sutra speaks of the Tathagata's Dharmakaya of the 
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Inconceivable Dharmakaya, and of Dharmakaya as will-body. Fÿƒh, 
inconceivable nagas. Dragons or Nagas are beyond human conception. 
The sixth kimd oƒ inconceivables 1s the 1nconceivable permeation. The 
permeation of the pure self-essence of the mind of true thusness by 
Ipnorance or wisdom which then appears In the mamifest world. 
According to the Awakening of Faith, the Indescribable vasana or the 
infuence of primal Ignorance on the bhutatathata, producing all 
1llusions. The seventh kind oƒ inconceivables 1s the 1nconceivable 
sentent beings. The Buddhas teaching about living beings” 
cicumstances 1s beyond human conception. The eighth kimd oƒ 
inconceivables 1s the I1nconceivable transformaton líe and the 
inconceivable transformation of the death. Ineffable changes and 
transmigrations to the higher stages of mortality above the traidhatuka 
or trailokya. The Inconceivable transformation life In the Pure Land, 
the transformatlon of the arhats and other saints. The death of 
mysterlous transformation or Inconceivable transformation-death. This 
has nothing to do with corporeal existence. It happens only to such 
spiritual beings as Bodhisattvas. ÀA mysfterious transformation that takes 
place within the mind, making It comprehend an external world of 
particular obJects. The ninth kind oƒ inconceivables 1s the InconceIvable 
wisdom (acintya-jnana). The Indescribable Buddha'*s wisdom, or 
imntuitive knowledge. The tenth kind of inconceivables 1s the 
inconceivable world. The Buddha”s world 1s beyond human conception. 

According to Buddhist traditions, there are four things of a Buddha 
which are beyond human conception. In the Ekottaragama, there are 
four indescribables. The four things of a Buddha which are beyond 
human conception. The ƒfirsf kind oƒ inconceivables is the inconceivable 
world: In fact, the Buddha”s world 1s beyond human conception. 7 
second kind oƒ inconceivables ¡is the inconceivable living beings: In fact, 
the Buddha”s teaching about living beings” circumstances 1s beyond 
human conception. The third kind oƒ inconceivables is the Inconceivable 
dragons or nagas: The Buddha”s teachings of nagas are beyond human 
conception. The ƒourth kind oƒ inconceivables ¡s the inconceivable size 
Oƒ the Buddha-lands: The Buddhaˆs teaching on the Buddha realms 1s 
beyond human conception. In the Surangama Sutra, Avalokitesvara 
Bodhisattva reported to the Buddha about the four Iinconceivables: 
“World Honored One! Because I obtained perfect penetration and 
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cultivated to certificaton of the unsurpassed path, I also became 
endowed with four ¡inconceivable and and effortless wonderful 
virtues.” #ïrsí, as soon as I obtained the miraculous wonder of hearing 
the mind, the mind became essential and the hearing was forgotten; 
therefore, there was no distinction between seeing, hearing, sensation, 
and knowing. I achieved a single, perfect fusion, pure precIous 
enlightenment. For this reason, I am able to manifest many wonderful 
appearances and can proclaim boundless secret spiritual mantras. For 
example, [ may take appear one head, three heads, five heads, seven 
heads, nine heads, eleven heads, and so forth, until there may be a 
hundred and eight heads, a thousand heads, ten thousand heads, or 
eighty-four thousand vaJra heads; two arms, four arms, six arms, eight 
arms, ten arms, twelve arms, fourteen, sixteen, eighteen arms, or 
twenty arms, twenfy-four arms, and so forth until there may be a 
hundred and eight arms, a thousand arms, ten thousand arms, or eighty- 
four thousand mudra arms; two eyes, three eyes, four eyes, nine eyes, 
and so forth until there may be a hundred and eight eyes, a thousand 
eyes, fen thousand eyes, or eighty-four thousand pure and precIous 
©y©s, sometimes compassionate, sometines awesome, sometimes 1n 
samadhi, sometimes displaying wisdom to rescue and protect living 
beings so that they may attain great self-mastery. Second, because of 
hearing and consideration, I escape the six defiling obJects, Just as a 
sound leaps over a wall without hindrance. And so I have the 
wonderful ability to manifest shape after shape and to recite mantra 
upon mantra. These shapes and these mantras dispel the fears of living 
beings. Therefore, throughout the ten directions, in as many lands as 
there are fÍine motes of dust, Ï am known as one who bestows 
fearlessness. 7zrđ, because I cultivated fundamental, wonderful, 
perfect penetration and purified the sense-organ, everywhere Ï go In 
any world I can make 1t so that living beings renounce their physical 
and material valuables and seek my sympathy. Fouríh, T obtained the 
Buddhasˆ° mind and was certified as having attained the ultimate end, 
and so I can make offerings of rare treasures to the Thus Come Ones of 
the ten directions and to living beings In the six paths throughout the 
dharma realm. If they seek a spouse, they obtaIn a spouse. If they seek 
children, they can have children. Seeking samadhi, they obtain 
samadhi; seeking long life, they obtain long life, and so forth to the 
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extent that If they seek the great Nirvana, they obtain great Nirvana. 
According to the Sastra on the PraJna-Paramita Sutra, there are five 
inconcerivable or thought-surpassing or beyond menfation things. #ïrsí, 
the number of living beings. Innumerable number of senfIlent beings 1s 
inconceivable. ®$econd all the consequences of karma are 
inconceivable. 7d, the powers of a state of dhyana, or the 
concentratlon power of a practiloner 1s Iinconceivable. Fourth, the 
pOWerS Of nagas or dragons 1s Iinconceivable. F//ih, the powers of the 
Buddhas, or the Buddha Law 1s inconceivable. 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighí 


Những Điều Khó 


Trong các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn 
tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng nầy được sống còn, thì lo chi 
không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời 
nếu đã có mang cái tướng hữu vi, tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời 
người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, nhưng mau như 
ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa hiện trong gương, như trăng 
lồng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bền lâu? Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang theo một đồng, 
nên khi chết rồi cũng không cầm theo một chữ, suốt đời làm lụng khổ 
thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho bản thân mình trước cái 
sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy liền trở qua tay người 
khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một chút phước lành nào 
để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho nên phải đọa vào tam đồ 
ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết mộc khai hoa dị, nhất thất 
nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà nay nở hoa 
cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi đã mất đi thì muôn 
kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
những gì Phật dạy: “I[hân người khó được, Phật pháp khó gặp. Được 
thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho thời gian luống qua vô ích, 
quả là uống cho một kiếp người.” 

Theo Đúc Phật, có sáu điều khó gặp: Thứ nhất là được sanh ra 
làm người là khó. Thứ nhì là được sanh ra cùng thời với Phật là khó. 
Thứ ba là nghe được chánh pháp là khó. 7h ⁄ là có tâm lành là khó. 
Thứ năm là được sanh ra nơi trung tâm vương quốc là khó. 7h sáu là 
tu tập được quả vị là khó. Lại có sáu điều khó gặp khác: Thứ nhất là 
Ngộ Phật Thế Nan, nghĩa là sanh ra nhằm thời có Phật là khó. Thứ nhì 
là Văn Chánh Pháp Nan, nghĩa là nghe được chánh pháp là khó. 7h 
ba là Sanh Thiện Tâm Nan, nghĩa là sanh được thiện tâm là khó. Thứ 
í là Sanh Trung Quốc Nan, nghĩa là được sanh ra trong xứ trung tâm 
là khó. Thứ năm là Đắc Nhân Thân Nan, nghĩa là được thân người là 
khó. 7hứ sáu là Toàn Căn Nan, nghĩa là được đầy đủ các căn là khó. 
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Có tám điều Kiện khó gặp được hay nghe được Phật pháp: Tám 
điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, 
một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Thứ nhất 
là địa ngục, tái sanh nơi địa ngục, chúng sanh phải luôn chịu khổ đau. 
Thứ nhì là ngạ quỷ, nơi chúng sanh chẳng bao giờ cảm thấy dễ chịu và 
luôn ham muốn. 7T ba là súc sanh, nơi chúng sanh không có khả năng 
hiểu biết Phật pháp. 7hứ là Bắc Cu lô châu, nơi chúng sanh luôn vui 
sướng ngũ dục làm cho chúng sanh không còn thiết gì đến tu hành Phật 
pháp. Thứ năm là cung trời trường thọ, nơi chúng sanh sống trường thọ 
và sung sướng đến nỗi không ai muốn tìm cầu Phật pháp. 7h sáu là 
sanh làm thức giả hay triết giả phàm phu, vì những chúng sanh nầy 
tưởng mình là thế trí biện thông, biết hết mọi thứ nên không còn muốn 
tu tập theo Phật. 7/ứ bảy là sanh làm những người đui, điếc, câm, què. 
Thứ tám là tái sanh trong thời không có Như Lai, hay trong buổi 
chuyển tiếp sau thời Phật nhập diệt và thời Đức Hạ sanh Di Lặc Tôn 
Phật. Trong thời kỳ nầy, chúng sanh chỉ biết nhàn đàm hý luận về Phật 
pháp chứ không chu tu tập. 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 36, có chín điều khó: 
Thứ nhất là kẻ thoát được ác đạo để được sanh làm người là khó. Thứ 
nhì là được làm người mà thoát được thân nữ để làm thân nam là khó. 
Thứ ba là làm được thân nam mà sáu giác quan đầy đủ là khó. Thứ / 
là một khi đã có sáu căn đầy đủ, vẫn khó được sanh vào xứ trung tâm. 
Thứ năm là đã sanh được vào xứ trung tâm, vẫn khó được sanh vào 
thời có Phật. 7Thứ sáu là đã sanh vào thời có Phật, vẫn khó được gặp 
Đạo. Thứ bảy là đã gặp Đạo, vẫn khó khởi được niễm tin. Thứ tám là 
đã có được niềm tin, vẫn khó phát tâm Bồ Đề. Thứ chín là phát tâm 
Bồ Đề mà đạt đến chỗ vô tu vô chứng là khó. 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có hai mươi đều khó mà chúng 
sanh thường gặp phải: Đức Phật dạy: “Thứ nhất là nghèo mà phát tâm 
bố thí là khó: Nghèo khổ mà muốn thực hành bố thí quả là khó, bởi 
nghèo khổ dù muốn bố thí, nhưng ngặt vì có lòng mà thiếu sức, nếu 
gắng gượng bố thí tất cả ảnh hưởng đến sự sống của của mình nên phải 
hy sinh lớn lao. 7 nhì là giàu sang và có quyền thế mà phát tâm tu 
hành là khó: Giàu sang mà chịu học đạo tu hành là khó, bởi giàu sang 
tuy có sức bố thí, song lại bị cảnh dục lạc lôi cuốn, khó buông bỏ thân 
tâm để tu hành. 7 ba là từ bỏ thế tục để đương đầu với tử thần là 
điều khó (xả thân cầu đạo là khó). 7h⁄ ⁄ là gặp được kinh Phật là 
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điều khó. Thứ năm là được sanh ra vào thời có Phật là điều khó: Sanh 
gặp đời Phật là khó, như Đại Trí Độ Luận nói: “Ở nước Xá Vệ gồm 
chín trăm ngàn dân mà chỉ có một phần ba trong số người nầy được 
gặp thấy Phật, một phần ba số người tuy nghe danh tin tưởng nhưng 
không thấy gặp, và một phần ba số người hoàn toàn không được nghe 
biết cũng không được thấy. Đức Phật ở tại xứ nầy giáo hóa trước sau 
hai mươi lăm năm, mà còn ba ức người không thấy gặp nghe biết, thì 
những kẻ sanh nhằm đời Phật nhưng ở cách xa, hoặc sanh trước hay 
sau khi Phật ra đời, tất cả cơ duyên gặp Phật hoặc nghe Phật Pháp là 
điều không phải dễ. Tuy không gặp Phật mà y theo Phật pháp tu hành, 
thì cũng như gặp Phật. Nếu không theo lời Phật dạy, dù ở gần Phật, 
vẫn là xa cách. Khi xưa Đề Bà Đạt Đa là em họ của Đức Phật cũng 
như Tỳ Kheo Thiện Tĩnh làm thị giả cho Phật hai mươi năm, vì không 
giữ đúng theo đường đạo, nên kết cuộc bị đọa vào địa ngục. Bà lão ở 
phía đông thành Xá Vệ, sanh cùng ngày cùng giờ với Phật, nhưng vô 
duyên nên không muốn thấy Phật. Thế cho nên thấy được Phật, nghe 
được pháp, y theo lời dạy phụng hành, phải là người có nhiều căn lành 
phước đức nhân duyên. 7ý sáu là chống lại được với tham dục là điều 
khó. Thứ bảy là thấy được việc mà không phải bỏ công tìm cầu là điều 
khó. Thứ tám là bị sỉ nhục mà không sanh tâm tức giận là điều khó. 
Thứ chín là có quyền thế mà không lạm dụng là điều khó. 7 mười là 
tiếp xúc với sự việc mà không bị vướng mắc là điều khó. Thứ mười 
một là quảng học Phật pháp là điều khó. Thứ mười hai là bỗ được tự 
mãn và cống cao ngã mạn là điều khó. Thứ mười ba là không khinh 
thường người sơ cơ (chưa học Phật pháp) là điều khó. Thứ mười bốn là 
tu tập cho tâm được thanh tịnh là điều khó. Thứ mười lăm là không 
nhàn đàm hý luận là chuyện khó. Thứ mười sáu là gặp được thiện hữu 
tri thức là điều khó: Nay Đức Phật đã nhập diệt, các bậc thiện tri thức 
thay thế Ngài ra hoằng dương đạo pháp, nếu thân cận nghe lời khuyên 
dạy tu hành của quý ngài, tất cũng được giải thoát. Nhưng kẻ căn lành 
sơ bạc, gặp thiện tri thức cũng khó. Dù có duyên được thấy mặt nghe 
pháp, song nếu không hiểu nghĩa lý, hoặc chấp hình thức bên ngoài mà 
chẳng chịu tin theo, thì cũng vô ích. Theo Kinh Phạm Võng và Hoa 
Nghiêm, muốn tìm cầu thiện tri thức, đừng câu nệ theo hình thức bên 
ngoài; như chớ chấp người đó trẻ tuổi, nghèo nàn, địa vị thấp, hoặc 
dòng dõi hạ tiện, tướng mạo xấu xa, các căn chẳng đủ, mà chỉ cầu 
người thông hiểu Phật pháp, có thể làm lợi ích cho mình. Lại đối với 


338 


bậc thiện tri thức chớ nên tìm cầu sự lầm lỗi, bởi vị đó có khi mật hạnh 
tu hành, vì phương tiện hóa độ, hoặc đạo lực tuy cao song tập khí còn 
chưa dứt, nên mới có hành động như vậy. 7h mười bảy là thấy được tự 
tánh mà tu tập là điều khó. 7h mười tám là cứu độ chúng sanh theo 
đúng hoàn cảnh của họ là điều khó. Thứ mười chín là thấy sự việc mà 
không bị cảm xúc là điều khó. Thứ hai mươi là hiểu và thực hành đúng 
theo chánh pháp là điều khó.” 


The DỰƒiculfies 


Of all precious Jewels, life 1s the greatest; 1f there 1s life, It 1s the 
priceless Jewel. Thus, IÝ you are able to maintain your livelihood, 
someday you will be able to rebuild your life. However, everything In 
life, 1f it has form characteristics, then, inevitably, one day 1t wIll be 
destroyed. ÀA human life 1s the same way, If there 1s life, there must be 
death. Even though we say a hundred years, 1t passes by In a flash, like 
lightening streaking across the sky, like a flower”s blossom, like the 
1mage of the moon at the bottom of a lake, like a short breath, what 1s 
really eternal? Sincere Buddhists should always remember when a 
person 1s born, not a single dime 1s brought along; therefore, when 
death arrives, not a word will be taken either. A lifetime of work, 
putting the body through pain and torture in order to accumulate wealth 
and possessions, In the end everything 1s worthless and futile In the 
midst of birth, old age, sickness, and death. After death, all possesslons 
are given to others In a most senseless and pitful manner. At such 
time, there are not even a few good merifs for the soul to rely and lean 
on for the next life. Therefore, such an individual will be condemned 
Iinto the three evil paths Iimmediately. Ancient sages taught: “A steel 
tree of a thousand years once again blossom, such a thing 1s still not 
bewildering; but once a human body has been lost, ten thousand 
reincarnatlons may not return.” Sincere Buddhists should always 
remember what the Buddha taught: “It 1s difficult to be reborn as a 
human being, it 1s difficult to encounter (meet or learn) the Buddha- 
dharma; now we have been reborn as a human being and encountered 
the Buddha-dharma, If we let the time passes by In vain we waste our 
scarce lifespan.” 
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According to the Buddha, there are six d[ƒicult things: PFirst, to be 
born in human form 1s dIfficult. Second, to be born in the Buddha-age 1s 
dificult. 77zrd, to hear the true Buddha-law 1s difficult. Fourth, to 
beget a good heart 1s difficult. Ƒ?h, to be born in the central kingdom 
1s difficult. S7xíh, to be perfect 1s difficult. There are also six other 
dựƒiculties: Firsf, to be born in the Buddha-age 1s difficult. Second, to 
hear the true Buddha-law 1s difficult. 7Third, to beget a good heart 1s 
difficult. Fouríh, to be born In the central kingdom 1s difficult. Fih, to 
be In human form 1s difficult. Six/h, to be perfect 1s difficult. 

There are eight condilions or circumnstances in which tt is dƑƒicult 
to see a Buddha or hear hís dharma: Elight special types of adversitles 
that prevent the practice of the Dharma. #ïrsí, rebirth in hells where 
beings undergo sufferings at all times. Second, rebirth as a hungry 
ghost, or the ghost-world, where beings never feel comfortable with 
non-stop greed. 7#zrđ, rebirth in an animal realm where beings has no 
ability and knowledge to practice dharma. Fourth, rebirth in Uttarakuru 
(Northern continenf) where life 1s always pleasant and desires that 
beIngs have no motivation to practice the dharma. #7ƒ?h, rebirth in any 
long-life gods or heavens where life is long and easy so that beings 
have no motivation to seek the Buddha dharma. S%¡/xfh, rebirth as 
worldly philosophers (intelligent and well educated in mundane sense) 
who think that they know everything and don”t want to study or pracfIse 
anymore, especially practicing dharmas. Sevenh, rebirth with Iimparred, 
or deficlent faculties such as the blind, the deaf, the dumb and the 
cripple. E¡ghh, life in a realm wherein there 1s no Tathagata, or In the 
Intermediate period between a Buddha and his successor. During this 
period of time, people spent all the time fo øossIp or to argue for or 
ther own views on what they heard about Buddha dharma, but not 
practicing. 

According to the Sutra In Forty-Two Sections, chapter 36, there 
are nữne dị[ƒTculfies: First, 1t 1s dIfficult for one to leave the evil paths 
and become a human being. Second, 1t 1s still difficult to become a 
male human being (a man rather than a woman). 7⁄rd, once one 
becomes a man, 1t 1s difficult to have the six organs complete and 
perfect. "ourfh, once the six organs are complete and perfect, It 1s still 
difficult for one to be born In the central county. #7#?h, 1Ÿ one 1s born In 
the central country, If 1s still difficult to be born at the time of a Buddha. 
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Sixth, 1ƒ one 1s born at the time of a Buddha, it 1s stlI difficult for one to 
encounter the Way. Seveníh, 1Ÿ one does encounter the Way, it Is still 
difficult for one to bring forth faith. Eiehíh, 1ƒ one does have sufficient 
faith, 1t is still difficult for one to resolve one”s mind on Bodhi. Nnh, 1ƒ 
one does resolve oneˆs mind on Bodhi, 1t 1s still difficult to be without 
cultivation and without attainmernt. 

In the Sufra 0ƒ Forty-Two Sections, there are fwenty dỰƒficulties 
people always encounfer: The Buddha taught: “Firsf, 1t 1s difficult to 
give when one 1s poor (it 1s hard for a poor man to be generous). Ít 1s 
difficult to practice charity when we are poor and destitute because 
under such conditions, even I1f we have the will, we lack the means. To 
force ourselves to practice charity must entail sacriflces. Second, 1t 1s 
difficult to study the Way when one has power and wealth (t is hard 
for a rích and powerful man to learn the way). It is difficult to study the 
Dharma when we are wealthy and eminent, because under such 
favorable circumstances, we may have the means, but we are pulled 
away by opportunities for enJoyment and self-gratification. 7rđ, 1t 1S 
difficult to abandon life and face the certainty of death (t Is hard to 
seek Enlightenment at the cost of self-sacrIfice). Fowrfh, 1t 1s difficult to 
encounter the Buddha sutras (It 1s hard to hear the teaching of Buddha). 
Fựnh, 1t 1s difficult to be born at the time of a Buddha (while the 
Buddha 1s in the world). The difficulty of being born during the lifetme 
of a Buddha 1s mentioned In the Perfection of Wisdom Treatise as 
follows: “In the town of SravastI, north of India, out of a total 
population of nine hundred thousand, only one-third had actually seen 
and met Sakyamuni Buddha, another one-third had heard His Name 
and believed in Him but had not actually seen or met Him, while the 
remaining one-third had not seen, heard or even learned of His 
exIstence. Sakyamuni Buddha taught in Sravasti for some twenty-five 
years, yet a full one-third of the town”s population were completely 
unaware of His exIstence. Is 1t any wonder, then, that those who were 
born during Sakyamumi Buddha”s time but dịd not reside 1n SravastI, or 
those who happened to be born before or after His time, would find 1t 
difficult to learn of Him or hear the Dharma. However, even though we 
may not be able to meet Sakyamunmi Buddha, cultivating according to 
the Dharma 1s tantamount to meeting Him. On the other hand, If we do 
not follow His teaching, even while near Him, we are still far away. 
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Thus, Devadatta, Sakyamuni Buddha's very own cousin, as well as 
Bhikshu Sunaksatra who attended the Buddha personally for twenty 
years, both descended Into the hells because they strayed from the 
Path. There 1s also the case of an old woman 1n the easfern quarter of 
Sravasti who was born at exactly the same moment as Sakyamuni 
Buddha, yet, because she lacked causes and conditions, wished neither 
fo see nor to meet Him. Thus, not everyone can see the Buddhas and 
listen to the Dharma. Extensive good roots, merifs, virtues and 
favorable conditions are required. S¡xh, 1t 1s difficult to resist lust and 
desire. Seweníh, 1t 1s difficult to see good things and not seek them. 
Eighth, 1t 1s difficult to be 1nsulted and not become angry (It is hard not 
to get angry when one 1s Insulte). Minh, 1t 1s difficult to have power 
and not abuse 1t. 7eníh, 1t 1s difficult to come 1n confact with things and 
have no attachment to them or no thoughts of them (It 1s hard not to be 
disturbed by external conditions and circumstances). Eleventh, 1t 1S 
difficult to be greatly learned in the Dharma (Ít 1s hard to apply onself 
to study widely and thoroughly). 7welƒth, 1t 1s difficult to get rid of self- 
satisfaction and pride (It is hard to keep onself humble). 7hrfeenth, 1t 1S 
difficult not to slipht those who have not yet studied the Dharma. 
Fourteenth, 1t 1s difficult to practice equanimity of mind (TIt 1s hard to 
keep the mind pure agaInst Instincts of the body). #ÿfeenth, 1t 1S 
difficult not to øossip. Š¡x/eenfh, 1t 1s difficult to meet good knowing 
advisor (It 1s hard to find good friends). Although Sakyamuni Buddha 
has now entered Nirvana, good spiritual advisors are taking turns 
preaching the Way In His stead. If we draw near to them and practice 
according to their teachings, we can still achieve liberation. 
Nevertheless, those who possess only scant and shallow roots must find 
1t difficult to meet good spiritual advisors. Even when they do so and 
hear the Dharma, If they do not understand 1ts meaning, or merely 
Ørasp at appearances and forms, refusing to follow 1t, no benefit can 
possiIbly result. According to the Brahma Net and Avatamsaka Sutras, 
we should ignore appearances and external forms when seeking a good 
spiritual advisors. For example, we should disregard such traits as 
youth, poverty, low status or lack of education, unattracftive appearance 
or Iincomplete features, but should simply seek someone conversant 
with the Dharma, who can be of benefit to us. Nor should we find fault 
with good spiritual advisors for acting 1n certain ways, as It may be due 
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to a number of reasons, such as pursuing a secret cultivation pracfice or 
following an expedient teaching. Or else, they may act the way they do 
because while their achievements may be hiph, their residual bad 
habits have not been extinguished. If we grasp at forms and look for 
faults, we will forfeit benefits on the path of cultivation. Sevenfeenrh, 1t 
1S difficult to see one”s own Nature and study the Way. Eighreenth, 1t 1s 
difficult to save sentient beings with means approprlate to theIr 
situatlons. inefeenth, 1t 1s difficult to see a state and not be moved by 
1f (It 1s hard not to argue about right and wrong). Twenfieth, 1t 1s difficult 
to have a good understanding of skill-in-means and apply to it well (It 
1s hard to find and learn a good method).” 
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Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Những Điều Không Thể Đạt Được 


Theo các truyền thống Phật giáo, có bốn điều không thể đạt được: 
trẻ mãi không già (thường thiếu bất khả đắc), không ốm đau bịnh hoạn 
(vô bệnh bất khả đắc), sống lâu (trường thọ bất khả đắc), và không 
chết (bất tử bất khả đắc). Theo Kinh A Hàm, có bốn thứ chẳng thể 
khinh thường: Thứ nhất là Thái tử tuy còn nhỏ, nhưng tương lai sẽ làm 
quốc vương, nên chẳng thể khinh thường. 7 nhì là rắn tuy nhỏ, nhưng 
nọc độc có thể làm chết người, nên không thể khinh thường. 7 ba là 
tia lửa tuy nhỏ, nhưng có thể đốt cháy núi rừng đồng cỏ lớn, nên không 
thể khinh thường. 7hứ ? là Sa Di tuy nhỏ, nhưng có thể thành bậc 
Thánh, nên không thể khinh thường. Lại có bốn thứ không còn được 
giao phó cho điều gì nữa cả: người già, cái chết gần kề, xa xôi, và quỷ 
quái. Lại có bốn điều không thể thấy được: Thứ nhất là cá không thể 
thấy nước. Thứ nhì là người không thấy không khí hay gió. Tứ ba là 
bản chất của vạn hữu là huyễn hóa vượt ngoài sự hiểu biết. 7h5⁄ ¡⁄ là 
người giác ngộ không thể thấy được cái không vì nhân tố của chính 
người ấy và tánh không đã vượt ra ngoài ý niệm. Lại có bốn thứ 
không thể sinh được: Thứ nhất là pháp chẳng tự thân mà sanh ra (Bất 
Khả Tự Sinh). Thứ nhì là pháp chẳng do tha nhân mà sanh ra (Bất Khả 
Tha Sinh). T5 ba là một vật không tự sinh, khi đến lúc sản sanh là quả 
của nghiệp. 7hứ i là pháp chẳng do vô nhân mà sanh ra, một khi 
nghiệp nhân đủ đầy là chổi đâm trái trổ (Bất Khả Bất Hạ Sinh). Trên 
thế gian nầy có năm điều mà không ai có thể thành tựu được: Thứ 
nhất là muốn thân không già nhưng nó vẫn cứ già. TH nhì là muốn 
không bệnh mà vẫn cứ bệnh. 7h ba là muốn không chết nhưng vẫn cứ 
chết từng phút từng giây. 7h :⁄ là chối bổ sự hoại diệt khi sự hoại diệt 
vẫn sờ sờ ra đó. Thứ năm là muốn bất tận nhưng vẫn cứ phải chịu tận. 
Có bảy điều không tránh khỏi: Thứ nhất là tái sanh chẳng thể tránh 
được. 7ñ nhì là già chẳng tránh được. 7h ba là bệnh chẳng tránh 
được. 7 : là chết chẳng tránh được. 7h năm là tội chẳng tránh 
được. 7 sáu là phước chẳng tránh được. 7J⁄ bảy là nhơn duyên 
chẳng tránh được. 
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The Unaffainables 


According to Buddhist traditions, there are ƒour unatfainables: 
perpetual youth, no sickness, perennial life, and no death. According to 
the Agama Sutra, there are four things that may not be treated lightly. 
Firsf, a prince thoupgh young now, but he may become a king In the 
future, so not to treat him lightly. Second, a snake though small, but 1s 
venom can Kill people, so not to treat 1t lightly. 7Thrd, a fire though 
tiny, but it may be able to destroy a big forest or meadow, so not to 
treat 1t lightly. Fourrh, a novice though a beginner, but he may become 
an arhat, so not to treat him lighty. There are ƒour to whom one does 
nof enfrusf yaluables: the old, death 1s near, the distant, lest one has 
1mmediate need of them, and the evIl, or the strong; lest the temptation 
be too strong for the last two. There are also ƒour imvisibles: Firsi, 
water to fIish. Seond, air or wind to man. 7rd, the nature of things fo 
the deluded. Fowurh, the void to the enlightened, because he 1s In his 
own element, and the void 1s beyond conception. There are aÌso ƒour 
“nof-born ”: Firsí, a thìng 1s not born or not produced of 1tself. Second, 
a thing 1s not produced of another or of a cause without 1tself. 7zrd, a 
thing 1s not “not self-born” when 1t 1s time to produce the fruit of karma 
(of both 1 & 2). Fowrth, a thing 1s not “not born” when 1t 1s time to 
produce the fruit of karma (of no cause). Fiye things which no one íS 
qble to aqccomplish im thịs world: Firstf, to cease ørowing old when he 1s 
growing old. Second, to cease being sick, but he still gets sick. Thirđ, to 
cease dying, but he 1s still dying at every moment he lives. #ouwrfh, to 
deny extinction when there 1s extinction. #7ƒ?h, to deny exhaustion. 
There are seven Unavoidable: First, rebirth 1s unavoidable. Second, old 
age 1s unavoidable. 7rđ, sickness 1s unavoidable. Fourrh, death 1s 
unavoidable. #Ƒ#ïh, punishment for sins 1s unavoidable. S¡xíh, happIness 
for goodness 1s unavoidable. Seywenfh, Consequences or Cause and 
effect are unavoidable. 


Phần Bốn 
Part Four 


Mười Phương Tăng 
Sanghas rn Ten Dưecfions 
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Chương Năm Mươi 
Chapter FỰffy 


Tứ Chúng 


Trong Phật giáo, tứ chúng là chúng hội bao gồm chư Tăng, Ni, Ưu 
bà tắc và Ưu bà di. Thứ nhất trong bốn chúng là Tỳ Kheo: Tỳ có 
nghĩa là phá, kheo nghĩa là phiền não. Tỳ kheo ám chỉ người đã phá 
trừ dục vọng phiền não. Tỳ Kheo là người nam thoát ly gia đình, từ bổ 
của cải và sống tu theo Phật. Người đã được thọ giới đàn và trì giữ 250 
giới cụ túc. Trong Phật giáo, tất cả chư Tỳ Kheo đều phải tùy thuộc 
vào của đàn na tín thí để sống tu, không có ngoại lệ. Tất cả chư Tỳ 
Kheo đều thuộc chủng tử Thích Ca, dòng họ của Phật. Tỳ kheo còn có 
nghĩa là người đã xuất gia, đã được giữ cụ túc giới. Tỳ Kheo có ba 
nghĩa. Khất sĩ: Người chỉ giữ một bình bát để khất thực nuôi thân, 
không chất chứa tiền của thế gian. Bố ma: Bố Ma là người đã phát tâm 
thọ giới, phép yết ma đã thành tựu, loài yêu ma phiền não phải sợ hãi. 
Phá ác: Người dùng trí huệ chân chính để quán sát và phá trừ mọi tật 
ác phiển não; người chẳng còn sa đọa vào vòng ái kiến nữa. Trong 
Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Trong hết thảy nhơ cấu đó, vô minh cấu 
là hơn cả. Các ngươi có trừ hết vô minh mới trở thành hàng Tỳ Kheo 
thanh tịnh (243). Người nào nghiêm giữ thân tâm, chế ngự khắc phục 
ráo riết, thường tu phạm hạnh, không dùng đao gậy gia hại sanh linh, 
thì chính người ấy là một Thánh Bà la môn, là Sa môn, là Tỳ khưu vậy 
(142). Chỉ mang bình khất thực, đâu phải là Tỳ kheo! Chỉ làm nghi 
thức tôn giáo, cũng chẳng Tỳ Kheo vậy! (266). Bỏ thiện và bỏ ác, 
chuyên tu hạnh thanh tịnh, lấy “biết” mà ở đời, mới thật là Tỳ Kheo 
(267). Thứ nhì là Tỳ Kheo Ni: Tỳ kheo Ni là nữ tu Phật giáo, người đã 
gia nhập giáo đoàn và nguyện trì giữ 348 hoặc 364 giới Tỳ kheo NI. 
Ngoài ra, Tỳ Kheo Ni phải luôn vâng giữ Bát Kính Giáo. Thứ ba là Ưu 
Bà Tắc: Còn gọi là Y Bồ Tắc, Ô Ba Sách Ca, Ưu Ba Sa Ca, Ưu Bà Sa 
Kha, Ô Ba Tắc Ca, hay Ô Ba Tố Ca. Nghĩa nguyên thủy là một người 
đầy tớ thuộc giai cấp hạ tiện, sau danh từ nầy trở thành tên gọi Phật tử 
tại gia, người tu hành trì giữ năm giới. Ưu Bà Tắc là nam Phật tử tại 
gia, người thọ trì ngũ giới Tam quy. Phật tử tại gia thọ trì Bồ Tát giới. 
Theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa thì người cư sĩ, ngoài việc hộ trì 
Tam Bảo, khả năng giải thoát của họ là không thể nghĩ bàn. Tịnh Độ 
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tông lại cho rằng có ba loại cư sĩ; tuy nhiên chỉ có hai hạng cư sĩ có thể 
được lợi lạc khi tu theo Tịnh Độ: Loại thứ nhất là những cư sĩ thành 
tâm thật ý, dù ngu si mê muội thế nào đi nữa, khi nghe giáo pháp mà 
hoàn toàn tín tâm chấp nhận và tu tập thì chắc chắn sẽ vãng sanh Cực 
Lạc. Loại thứ hai có thể được lợi lạc khi tu theo Tịnh Độ là những cư sĩ 
có trí huệ thâm sâu và nhiều căn lành với Tịnh Độ, những người thông 
hiểu cả lý lẫn sự cũng như công đức đạt được qua pháp môn niệm 
Phật, do đó phát nguyện tin tưởng và thực hành Tịnh Độ. Loại thứ ba 
là hạng cư sĩ có phàm trí, nhưng không có khả năng hiểu được pháp 
thâm diệu, mà cũng không có chút tín tâm nào; hạng nầy chỉ học cho 
thuộc kinh điển rồi rảo bước đó đây nhàn đàm hý luận, thì chắc chắn 
trạm dừng chân kế tiếp sẽ là địa ngục. Thứ tư là Ưu Bà Di: Còn gọi là 
Ưu Ba Di, Ưu Ba Tư, Ô Ba Tư Ca, Ưu Ba Tứ Ca, hay Ư Bà Tư Kha. 
Phật tử tại gia nữ hay cận sự nữ, tại gia nhưng tu hành trì ngũ giới. 
Theo tông Thiên Thai, tứ chúng bao gồm thứ nhất là Phát Khởi Chúng: 
Chúng hội mà Ngài Xá Lợi Phật đã ba lần cung thỉnh khiến cho Đức 
Thế Tôn khởi thuyết Kinh Pháp Hoa. Thứ nhì là Đương Cơ Chúng: 
Chúng hội nghe hiểu Pháp Hoa, tự mình thọ nhận và hành trì những gì 
Phật dạy trong đó. Thứ ba là Ảnh Hưởng Chúng, như ngài Văn Thù Sư 
Lợi, người làm phản ảnh được giáo pháp của đức Phật. Thứ tư là Kết 
Duyên Chúng: Những chúng sanh kết duyên được thấy và nghe Phật 
thuyết pháp, nên nhân duyên chứng ngộ của họ sẽ được về đời sau 
nầy. Tứ Chúng Xuất Gia bao gồm Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, Sa Di và Sa 
Di Ni. Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni đã nói ở trên. Da Di là người nam mới 
tu, còn đang tập giữ những giới khinh và mười giới sa DỊ. Còn gọi là 
Cần Sách Nam: Người nam cần cù chăm gắng tuân theo lời chỉ dạy 
của các bậc đại Tăng. Cũng còn được gọi là Thất La Ma Ni La: Người 
tu hành cầu tịch tịnh viên mãn. Cũng là người Cầu Niết Bàn Tịch. Sa 
Di Ni: Thất La Ma Na Lí Ca, nữ tu mới gia nhập giáo đoàn Phật giáo, 
người trì giữ mười giới khinh. 


Fourƒold Disciples 


According to Buddhism, the fourfold Assembly comprises of the 
assembly of monks, nuns, laymen and laywomen. The first 0ƒ the ƒour 
1s Bhiksu: “Tỳ” (Bh1) means destroy and “Kheo” (ksu) means passions 
and delusions. Bhiksu means one who destroys the passions and 
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delusions. Bhiksu, mendicant, or Buddhist monk 1s a male religious 
mendicant who has left home and renounced. Bhikkhu who left home 
and renounced all possessions In order to follow the way of Buddha 
and who has become a fully ordained monk. Bhiksu 1s one who 
destroys the passions and delusions. ÀA male member of the Buddhist 
Sangha who has entered homeless and received full ordination. A 
Bhiksu's life 1s governed by 250 precepts under the most monastic 
code. In Buddhism, all Bhiksus must depend on alms for living and 
cultivation, without any exception. All Bhiksus are Sakya-seeds, 
offspring of Buddha. The term Bhiksu still has three meanings: Beggar 
for food or mendicant: Someone who has Just a single bowl to his 
name, accumulates nothing (no worldly money and properties), and 
relies exclusively on asking for alms to supply the necessitiles of lIfe. 
Frightener of Mara (delusion): Someone who has accepted the full set 
of 250 disciplinary precepts. His karma has reached the level of 
development that he Iimmediately fears delusion. Destroyer of EvIl: 
Someone who has broken through evil, someone who observes 
everything with correct wisdom, someone who has smashed the evil of 
sensory afflictions, and does not fall Iinto perceptions molded by 
desires. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: The worst taInt 1s 
Ipnorance, the greatest taint. Oh! Bhikshul Cast aside this taint and 
become taintless (Dharmapada 243). He who strictly adorned, lived in 
peace, subdued all passions, controlled all senses, ceased to Injure 
other beings, 1s Iindeed a holy Brahmin, an ascetc, a bhikshu 
(Dharmapada 142). A man who only asks others for alms 1s not a 
mendicant! Not even 1f he has professed the whole Law (Dharmapada 
266). A man who has transcended both good and evil; who follows the 
whole code of morality; who lives with understanding in this world, 1s 
indeed called a bhikshu (Dharmapada 267). The second one is 
Bhiksuni: A female mendicant who has entered Into the order of the 
Buddha and observes the 348 or 364 precepts for nuns. In addition, a 
bhiksuni must always observe the eipht commanding respect for the 
monks (Bát Kính Giáo). The third one is Upasaka: Originally meaning 
a servant, one of low caste, 1t became the name for a Buddhist layman 
who engages to observe the first five commandments, a follower, a 
disciple, or a devotee. Upasaka or laymen 1s a male observer of at least 
one of the five commandments (lay precepts) and takes refuge In the 
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Triratna. Members of the laity who have taken Bodhisattva precepts. In 
the Mahayana tradition, laymen are of great importance, because In 
addition to their support of the triratna, their possibility of attaining 
emancipation 1s indisputable. The Pure Land Sect believes that there 
are three types of laymen; however, only two types of them can benefit 
from the Pure Land: The first types of those who can benefit from the 
Pure Land are those who are completely Ignorant and deluded, but 
truthful and sincere Individuals who upon hearing the teaching, 
wholeheartedly believe, accept and practice it continuously. The 
second types of those who can benefit from the Pure Land are those 
with deep wisdom and good roots In the Pure Land method who clearly 
understand noumenon and phenomena and the virtues achieved 
through Buddha Recitation and who therefore resolve to believe and 
practce 1t. The thrd type of laymen are those with ordinary 
Iintelligence, but they can neither understand profoundly, nor do they 
have any belief in the Pure Land. They only study sutras by heart, then 
going from place to place to enJoy therr idle talks, their next sure stop 
1n the cycle of Birth and Death 1s “hell.” The ƒourfh one is Upasika: A 
lay woman or a female disciple who remains at home, a female 
observer of at least one of the five commandments (lay precepts). 
Members of the lalty who have taken the Bodhisattva precepts. 
According to the T”ien-T”ai sect, the fourfold assembly comprises of 
the first assembly which, Sariputra stirred the Buddha to begin his 
Lotus Sutra sermons. Second, the pivotal assembly, those who were 
responsive to him. Those hearers of the Lotus who were adaptable to 
1ts teaching, and received 1t. Third, the reflection assembly, those like 
ManJusri, who reflected on or drew out the Buddhaˆs teaching. Fourth, 
those who only profited in having seen and heard a Buddha, and 
therefore whose enlightenmernt 1s delayed to a future life. The fourfold 
assembly of a monastery: Bhiksu and Bhiksuni already mentioned 
above. Sramanera 1s a male observer of the minor commandments (các 
giới khinh). Sramanera ¡s the lowest rank of a person cultivating the way. He 
must keep properly ten precepts. Also called A Zealoues Man who zealously 
listen to the Instructions of great monks. Also called Sramanera, one who seek 
rest. Sramanera 1s also the one who seeks the peace of nirvana. Sramanerika 
1s a female observer of the minor commandmenis (các giới khinh). A female 
religIlous novice who has taken a vow to obey the Ten Commandments. 
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Chương Năm Mươi Mốt 
Chapter FỨty-One 


Chúng Hội 


Trong Phật giáo, khi nói đến “Chúng Hội”, chúng ta nên dùng từ 
“Sangha”. Đây là từ Bắc Phạn dùng để chỉ cho “Cộng đồng Phật tử.” 
Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho chư Tăng Ni; tuy nhiên, 
theo nghĩa rộng, theo nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (Tăng, 
Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). Phật tử tại gia gồm những Ưu Bà Tắc và 
Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất cả tứ chúng này đều đòi 
hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự viện giới hạn giữa 250 và 
348 giới; tuy nhiên, con số giới luật thay đổi giữa luật lệ khác nhau của 
các truyền thống. Một điều bắt buộc tiên khởi cho cả tứ chúng là lễ 
quán đảnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, Tăng. Tứ Chúng Tăng Già 
bao gồm Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di. Tứ Chúng 
theo tông Thiên Thai bao gồm phát khởi chúng, đương cơ chúng, ảnh 
hưởng chúng, và kết duyên chúng. Phát Khởi Chúng là chúng hội mà 
Ngài Xá Lợi Phật đã ba lần cung thỉnh khiến cho Đức Thế Tôn khởi 
thuyết Kinh Pháp Hoa. Đương Cơ Chúng là chúng hội nghe hiểu Pháp 
Hoa, tự mình thọ nhận và hành trì những gì Phật dạy trong đó. Ảnh 
Hưởng Chúng là chúng hội phản ảnh hay rút ra được những lời dạy của 
Đức Thế Tôn như ngài Văn Thù Sư Lợi. Kết Duyên Chúng là những 
chúng sanh kết duyên được thấy và nghe Phật thuyết pháp, nên nhân 
duyên chứng ngộ của họ sẽ được về đời sau nầy. Trong khi Tứ Chúng 
Xuất Gia bao gồm Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, Sa Di và Sa Di Ni. Tỳ có 
nghĩa là phá, kheo nghĩa là phiền não. Tỳ kheo ám chỉ người đã phá 
trừ dục vọng phiền não. Người thoát ly gia đình, từ bổ của cải và sống 
tu theo Phật. Người đã được thọ giới đàn và trì giữ 250 giới cụ túc. Tất 
cả chư Tỳ Kheo đều phải tùy thuộc vào của đàn na tín thí để sống tu, 
không có ngoại lệ. Tất cả chư Tỳ Kheo đều thuộc chủng tử Thích Ca, 
dòng họ của Phật. Tỳ kheo còn có nghĩa là người đã xuất gia, đã được 
giữ cụ túc giới. Tỳ Kheo có ba nghĩa: khất sĩ, bố ma và phá ác. Thứ 
nhất là Khất sĩ: Người chỉ giữ một bình bát để khất thực nuôi thân, 
không chất chứa tiền của thế gian. Khất Sĩ lại chia làm hai loại: nội 
khất và ngoại khất. Nội Khất là người có khả năng tự kểm chế nội 
tâm. Ngoại Khất là người có khả năng tự kểm chế những hình thức bên 


352 


ngoài. Thứ nhì là Bố ma: Bố Ma là người đã phát tâm thọ giới, phép 
yết ma đã thành tựu, loài yêu ma phiền não phải sợ hãi. Thứ ba là Phá 
ác: Người dùng trí huệ chân chính để quán sát và phá trừ mọi tật ác 
phiền não; người chẳng còn sa đọa vào vòng ái kiến nữa. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Trong hết thẩy nhơ cấu đó, vô minh cấu là 
hơn cả. Các ngươi có trừ hết vô minh mới trở thành hàng Tỳ Kheo 
thanh tịnh (243). Người nào nghiêm giữ thân tâm, chế ngự khắc phục 
ráo riết, thường tu phạm hạnh, không dùng đao gậy gia hại sanh linh, 
thì chính người ấy là một Thánh Bà la môn, là Sa môn, là Tỳ khưu vậy 
(142). Chỉ mang bình khất thực, đâu phải là Tỳ kheo! Chỉ làm nghi 
thức tôn giáo, cũng chẳng Tỳ Kheo vậy! (266). Bỏ thiện và bỏ ác, 
chuyên tu hạnh thanh tịnh, lấy “biết” mà ở đời, mới thật là Tỳ Kheo 
(267).” Tỳ Kheo Ni là nữ tu Phật giáo, người đã gia nhập giáo đoàn và 
nguyện trì giữ 348 hoặc 364 giới Tỳ kheo NI. Ngoài ra, Tỳ Kheo Ni 
phải luôn vâng giữ Bát Kính Giáo. Để thành lập giáo đoànTỳ Kheo Ni 
Đầu Tiên, ngài A Nan đã khẩn khoản xin Phật cho mẹ là bà Ma Ha Ba 
Xà Ba Đề, cũng là đì và nhũ mẫu của Đức Phật, được xuất gia làm Tỳ 
Kheo Ni đầu tiên. Mười bốn năm sau ngày Đức Phật thành đạo, Ngài 
đã nhận dì của Ngài và các phụ nữ vào giáo đoàn đầu tiên, nhưng 
Ngài nói rằng việc nhận người nữ vào giáo đoàn sẽ làm cho Phật giáo 
giảm mất đi 500 năm. Ngoài ra, cón có Thức Xoa Ma Na, người nữ tu 
tập sự bằng cách thực tập sáu giới. Một trong năm chúng xuất gia, tuổi 
từ 18 đến 20, học riêng lục pháp để chuẩn bị thọ cụ túc giới. 

Bên cạnh đó, có hai chúng tại gia: ưu bà tắc và ưu bà di. Ưu bà tắc 
là các môn đồ nam tại gia của đạo Phật, trong cả hai trường phái 
Nguyên Thủy và Đại Thừa, đều tuyên thệ gia nhập Phật giáo bằng 
việc tuyên thệ trì giữ Tam qui ngũ giới, bất quan trai giới, cũng như 
luôn tuân thủ Bát Chánh Đạo. Họ là những người hộ trì Tam bảo bằng 
cách dâng cúng những phương tiện của cải vật chất như thức ăn, áo 
quần, v.v. Lễ thọ trì Tam qui Ngũ giới tại các nước theo truyền thống 
Phật giáo rất quan trọng vì đây chính là điểm tựa tinh thần cho người 
tại gia tuân giữ và sống đời đạo đức trong cuộc sống hằng ngày. Ưu bà 
đi là người tại gia nữ. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám chúng. 7hứ 
nhất là chúng Sát Đế Lợi: Đây là một trong bốn giai cấp chính ở Ấn 
Độ. Ở Ấn Độ, sát Đế Lợi là giai cấp thứ nhì, dòng dõi chiến đấu hay 
giai cấp cai trị trong thời Phật còn tại thế. Hoa ngữ dịch là giai cấp địa 
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chủ và Vương chủng, giai cấp mà từ đó Đức Phật được sanh ra. Thứ nhì 
là chúng Bà La Môn: Bà La Môn là một đạo giáo cổ truyền của Ấn 
Độ cách đây trên bốn ngàn năm, do ông Krishna sáng lập. Căn cứ trên 
Thánh kinh Vệ Đà thì thần Phạm Thiên là vị thần có quyển pháp sáng 
tạo ra muôn vật. Có bốn giai cấp trong xã hội theo Ấn Độ giáo. Theo 
đạo Bà La Môn, sống đây là sống gởi. Chết sẽ về với Phạm Thiên đời 
đời nếu tuân theo đúng chân lý của Phạm Thiên. Bà La Môn là những 
người thuộc giai cấp cao nhất trong xã hội Ấn Độ dưới thời Đức Phật. 
Thứ ba là chúng gia chủ. Thứ tư là chúng Sa môn. 7h năm là chúng 
Tứ Đại Thiên Vương. 7h sáu là chúng Tam Thập Tam Thiên. 7ý bẩy 
là chúng Thiên Ma: Đây là một trong tứ ma trên cõi trời thứ sáu, 
thường che lấp hay cẩn trở chơn lý Phật giáo. Danh từ nầy tiêu biểu 
cho những người lý tưởng luôn tìm cách quấy phá Đạo Phật, có ba loại. 
Thứ nhất là sát giả, thường làm những chuyện phóng dật hại thân. Thứ 
nhì là Ba Tuần, còn gọi là Ác Ái (là loại ma vương xuất hiện trong thời 
Phật còn tại thế). Thứ ba là Ba Ty Dạ, một loại ma vương đặc biệt hồi 
Phật còn tại thế. Chúng thứ tám là chúng Phạm Thiên: Phạm Thiên là 
vị thần chính của Ấn giáo, thường được diễn tả như ngưới sáng tạo hệ 
thống thế giới. Phạm Thiên cũng là chủ của cung trời sắc giới. Ngài 
làm chúa tể của chúng sanh, được Phật giáo thừa nhận là chư Thiên, 
nhưng thấp hơn Phật hay người đã giác ngộ. Chư Thiên trong cõi trời 
sắc giới gồm ba loại: Phạm Chúng Thiên, Phạm Phụ Thiên, và Đại 
Phạm Thiên (Phạm Thiên Vương). 

Ngoài ra, cũng còn có nhiều loại chúng khác. Thứ nhất là Đại Hải 
Chúng. Đại hải chúng có nghĩa là hội chúng giống như nước chảy ra 
biển cũng trở nên mặn, cũng như vậy tất cả đại chúng trong Tăng đoàn 
trở thành một vị và mất đi những khác biệt trước đây. Chỗ ngồi hội 
họp của Thánh chúng, những vị có đức độ sâu rộng lớn như biển cả. 
Thứ nhì là Kết Duyên Chúng. Những chúng sanh kết duyên được thấy 
và nghe Phật thuyết pháp, nên nhân duyên chứng ngộ của họ sẽ được 
về đời sau nầy. Một trong Tứ Chúng, do duyên kiếp trước còn nông 
cạn, chưa được độ nên kết nhân duyên đắc đạo sau nầy, với hy vọng 
cải thiện nghiệp chướng trong tương lai. Thứ ba là Minh Dương Chúng. 
Minh ám chỉ loài quỷ nơi cõi âm, dương ám chỉ chư thiên nơi cõi trời 
hay chúng Bà La Môn. Minh Dương Hội là hội cúng dường cho hai loại 
chúng sanh vừa kể trên. Thứ tư là Thường Tùy Chúng. Một ngàn hai 
trăm năm chục vị A La Hán thường đi theo Phật sau khi Ngài chuyển 
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Pháp Luân. Đây là các bậc Pháp Thân Đại Sĩ, bậc Bồ Tát đã chứng 
được Pháp Thân nhưng thị hiện ra làm thanh văn, theo giúp Đức Phật 
hoằng dương Phật Pháp. 


Assemblies 


In Buddhism, when we speak about “Assemblies” we should use 
the term “Sangha”. This Is a Sanskrit term for “commumity.” The 
commumity of Buddhists. In a narrow sense, the term can be used Just 
to refer to monks (Bhiksu) and nuns (Bhiksum); however, 1n a wider 
sense, Sangha means four classes of disciples (monks, nuns, upasaka 
and upasika). Lay men (UỦpasaka) and lay women (Dpasika) who have 
taken the five vows of the Panca-sila (fivefold ethics). All four øroups 
are required formally to adopt a set of rules and regulations. Monasfics 
are bound to two hundred-fifty and three hundred forty-eight vows, 
however, the actual number varies between different Vinaya traditions. 
An Important prerequisite for entry Into any of the four caf€rgOrles 1S 
an Initial commitment fo practice of the Dharma, which 1s generally 
expressed by “taking refuge” in the “three Jewels”: Buddha, Dharma, 
Samgha. The fourfold Assembly in the order Iincludes Monks, Nuns, 
laymen or male devotees (upasaka), lay women or female devotees 
(upasika). According to the Tien-T”ai sect, the fourfold assembly 
include the assembly which, Sariputra stirred the Buddha to begin his 
Lotus Sutra sermons. The pIvotal assembly, those who were responsIve 
to him. Those hearers of the Lotus who were adaptable to 1ts teaching, 
and received 1t. The reflection assembly, those like ManJusn, who 
reflected on or drew out the Buddha's teaching. Those who only 
profited In having seen and heard a Buddha, and therefore whose 
enlightenment 1s delayed to a future life. While the fourfold assembly 
of a monastery includes Monks, Nuns, novie monks and novice nuns. 
“Iỳy” (Bh) means destroy and “Kheo” (ksu) means passions and 
delusions. Bhiksu means one who destroys the passions and deluslons. 
A religIous mendicant who has left home and renounced. Bhikkhu who 
left home and renounced alÏ possessions 1n order to follow the way of 
Buddha and who has become a fully ordained monk. A male member 
of the Buddhist Sangha who has entered homeless and received full 
ordination. A Bhiksu”s life 1s governed by 250 precepts under the most 
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monastc code. All Bhiksus must depend on alms for living and 
cultivation, without any exception. All Bhiksus are Sakya-seeds, 
offsprinng of Buddha. Bhiksu still has three meanings: mendicants, 
Írightener of mara and destroyer of evil. ÈFirsí, beggar for food or 
mendicant, someone who has Just a single bowl to his name, 
accumulates nothing (no worldly money and properties), and relies 
exclusively on asking for alms to supply the necessitles of life. There 
are two kinds of mendicant: internal and external mendicants. Internal 
mendicants are those who are able to self-control his or her Internal 
mental or spiritual methods. External mendicants are those who are 
able to self-control his or her externals such as strict diet. Second, 
frightener of mara (delusion), someone who has accepted the full set of 
250 disciplinary precepts. His karma has reached the level of 
development that he Iimmediately fears delusion. 7rđ, destroyer of 
evil, someone who has broken through evil, someone who observes 
everything with correct wisdom, someone who has smashed the evil of 
sensory afflictions, and does not fall Into perceptions molded by 
desires. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “ “he worst taInt 
1S Ipnorance, the greatest taint. Oh! Bhikshu! Cast aside this taint and 
become taintless (Dharmapada 243). He who strictly adorned, lived in 
peace, subdued all passions, controlled all senses, ceased to Injure 
other beings, 1s Iindeed a holy Brahmin, an ascetc, a bhikshu 
(Dharmapada 142). A man who only asks others for alms 1s not a 
mendicant! Not even 1f he has professed the whole Law (Dharmapada 
266). ÀA man who has transcended both good and evil; who follows the 
whole code of morality; who lives with understanding in this world, 1s 
indeed called a bhikshu (Dharmapada 267).” Bhiksum 1s a nun, a 
female observer of all the commandments, or a female mendicant who 
has entered Into the order of the Buddha and observes the 348 or 364 
precepts for nuns. In addition, a bhiksuni must always observe the eight 
commanding respect for the monks (Bát Kính Giáo). In order to 
establish the first Order of Nuns, Ananda Insisted the Buddha to accept 
his mother, Mahaprajapati, she was also the Buddha”s aunt and step- 
mother, to be the first nun to be ordained. In the fourteenth years after 
his enlightenment, the Buddha yielded to persuation and admitted his 
aunt and women to his order of religious mendicants, but said that the 
admission of women would shorten the period of Buddhism by 500 


356 


years. Besides, there are Siksamanas A female novice, observer of the 
six commandments. One of the five classess of ascetics, a female 
neophyte who 1s from 18 to 20 years of age, studying six rules 
(aldutery, stealing, killing, Iying, alcoholic liquor, eating at unregulated 
hours) to prepare to receive a full ordaination. 

There are also two classes of laypeople, those who still remain at 
home: upasak and upasika. Upasaka 1s a Buddhist male worshipper (lay 
person), a lay disciple, in both forms of Buddhism, Theravada and 
Mahayana, 1s a person who vows to Join the religion by striving to take 
refuge In the Triratna and to keep the five Precepts at all times, and the 
Eight Precepts on posatha days, and who tries to follow the Eightfold 
Path whilst living in the world. They are Buddhist supporters by 
offering material supplies, food, clothes, and so on. Countries with 
Buddhist tradition, Formal ordination of lay followers 1s extremely 
Important for this 1s the central ceremony of faith for them to lead a 
virtuous life. Upasika 1s a female devotee. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are eight assemblles. #ïrsf, fhe assembly oƒ KhaHiyas: 
Thịs 1s one of the four Indian castes. In India, 1t 1s the second or WarrIOr 
and ruling casfte In India during Sakyamuni”s time. Chinese render 1t as 
landowners and royal caste, the caste from which the Buddha came 
forth. Second, the assembly oƒ Brahmains: Thịs 1S an age-old religion 1n 
India, dated 4,000 years ago, and founded by Krishna. According to the 
Vedas, Brahma has the power to create all sentlent beings and things. 
There are four castes 1n Hindu socliety system. In Brahmanist concept, 
the present life 1s temporary while death 1s the return to Brahma to live 
an eternal happy life 1f one obeys Brahma”s tenets. Brahmins belong to 
the highest class in Indian society during the time of the Buddha. 7he 
third kind oƒ assembly 1s the assembly of Householders. The ƒfourth kind 
Øƒ assembiy 1s the assembly of ascetics. The f[ƒ†h kind oƒ assembly 1s the 
assembly of devas of the Realm of the Four Great Kings. The sixth kind 
Øƒ assembly 1s the assembly of the Thirty-Three Gods. The seventh kind 
Øƒ assembly 1s the assembly of maras (celestial demons or demons In 
heaven§). This 1s one of the four maras who dwells In the sixth heaven 
(Paranrrmita-vasavartin), at the top of the Kamadhatu, with his 
Innumerable host, whence he constantly obstructs the Buddha-truth and 
followers. This symbolizes Idealistic people who disturb Buddhism. 
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There are three different kinds of celestial maras. The first one 1s the 
slayer, who does things to hurt oneself. The second one 1s the mara 
who 1s sinful of love or desire, as he sends his daughters to seduce the 
saints. The third one 1s the Papiyan, a kind of evil who 1s the special 
Mara of the Sakyamum period. 7e eighth assembly ¡s the assembly oƒ 
Brahmas: A Brahma 1s a chief of Hindu gods often described as the 
creator of world system. Brahma 1s also the Lord of the heavens of 
form. The father of all living beings; the Íirst person of the 
Brahmanical TrimurHi, Brahma, Visnu, and Siva, recognized by 
Buddhism as devas but as Inferior to a Buddha, or enlightened man. 
Devas In the realm of form. There are three kinds: the assembly of 
brahmadevas, 1.e. Brahmakayika, Brahmapurohitas, or retinue of 
Brahma, and Mahabrahman, or Brahman himself. 

Besides, there are also many different kinds of assembly. Flirst, 
øreat sea congregation or the assembly of the saints. The great 
congresgation, as all waters flowing Into the sea become salty, as all 
ranks flowing Into the sangha become of one flavour and lose old 
differentiations. The assembly of the saints, who have great virtues. 
Second, forming-connection assembly or the multitude of Buddhists. 
Those who only profited In having seen and heard a Buddha, and 
therefore whose enlightenment ¡is delayed to a future life. The 
company of those who now become Budhists in the hope of Improved 
karma In the future, one of the four groups of disciples. Third, assembly 
Of spIrits. The assembly for offerings of the spirits below and above, 
pretas, etc. Fourth, constant companions of the Buddha. The twelve 
hundred and fifty Arhats who constanfly accompanied the Buddha after 
He turned the Wheel of Dharma. They were Bodhisattvas belonging to 
the Dharmakaya, who Just manifested themsleves as monastic disciples 
of the Buddha to help the Buddha to spread His Teachings. 
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Chương Năm Mươi Hai 
Chapter FỨty-Two 


Thánh Chúng 


Thánh chúng có nghĩa là chúng hội của tất cả các bậc Thánh. 
Những vị Bồ Tát Thánh đã vượt thoát phiển não từ sơ địa trở lên. Đối 
với Thánh chúng hay bậc trí, những gì thường phải được xem là một sự 
lầm lẫn, tức là cái thế giới của các đặc thù nầy, vẫn không biểu hiện là 
điên đảo hay phi điên đảo. Đoàn thể do Đức Phật lập nên gọi là 
“Thánh Chúng” (Aryan sangha), đó là môi trường tu tập của những 
người cao quý. Vì truyền thống Bà La Môn đã được thiết lập kiên cố 
nên giai cấp bấy giờ đã được phân chia thậ là rõ rệt. Bởi lẽ đó, Đức 
Phật luôn xác nhận rằng trong hàng Tăng chúng của Ngài không có 
phân biệt giữa Bà La Môn và võ tướng, hay giữa chủ và tớ. Ai đã được 
nhìn nhận vào hàng Tăng chúng đều được quyền học tập như nhau. 
Đức Phật dạy rằng không thể gọi một giai cấp nào là cao quý hay 
không cao được bởi vì vẫn có những người đê tiện trong cái giai cấp 
gọi là cao quý và đồng thời cũng có những người cao quý trong giai 
cấp đê tiện. Khi chúng ta gọi cao quý hay đê tiện là chúng ta nói về 
một người nào đó chứ không thể cả toàn thể một giai cấp. Đây là vấn 
để của tri thức hay trí tuệ chứ không phải là vấn đề sinh ra ở trong 
dòng họ hay giai cấp nào. Do đó, vấn để của Đức Phật là tạo nên một 
người cao quý hay Thánh giả (Arya pudgala) trong ý nghĩa một cuộc 
sống cao quý. Thánh chúng đã được thiết lập theo nghĩa đó. Theo đó 
thì Thánh Pháp (Arya dharma) và Thánh luật (Arya vinaya) được hình 
thành để cho Thánh chúng tu tập. Con đường mà Thánh giả phải theo 
là con đường Bát Thánh Đạo (Arya-astangika-marga) và cái sự thật mà 
Thánh giả tin theo là Tứ Diệu Đế. Sự viên mãn mà Thánh giả phải đạt 
tới là Tứ Thánh quả (Arya-phala) và cái toàn bị mà Thánh giả phải có 
là Thất Thánh Giác Chi (sapta-arya-dharma). Đó là những đức tính tinh 
thần cả. Người học Phật không nên đánh mất ý nghĩa của từ ngữ 
“Thánh” nầy vốn được áp dụng cẩn thận vào mỗi điểm quan trọng 
trong giáo pháp của Đức Phật. Đức Phật, như vậy, đã cố gắng làm 
sống lại ý nghĩa nguyên thủy của chữ “Thánh” nơi cá tính con người 
trong cuộc sống thường nhật. Hàng Tăng chúng đức cao đạo trọng đã 
dứt bỏ mê hoặc, đã chứng đắc chân lý, đối lại với phàm Tăng. Trong 
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Phật Giáo Đại Thừa thì coi Ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát như là một 
Thánh Tăng, và tượng của ngài được đặt ở giữa Tăng Đường. Trong 
Phật Giáo Tiểu Thừa thì Ngài Ca Diếp hay Tu Bồ Đề được coi như là 
những Thánh Tăng, tượng của các ngài thường được đặt giữa Tăng 
Đường. Có bốn loại Thánh. Thứ nhất là Thanh Văn, những vị tu tập Tứ 
Diệu Đế, đệ tử trực tiếp của Phật. Thứ nhì là Duyên Giác, một vị 
thành Phật nhờ tu tập 12 nhân duyên; hay một vị Phật tự giác ngộ, chứ 
không giảng dạy kẻ khác. Thứ ba là Bồ Tát, một người giác ngộ hay 
một vị Phật tương lai. Thứ tư là Phật, người đã đắc vô thượng chánh 
đẳng chánh giác. Người chuyển Pháp luân. Một vị Phật không ở trong 
vòng mười cõi thế gian nầy, nhưng Ngài thị hiện giữa loài người để 
giảng dạy giáo lý của mình nên một phần Ngài được kể trong Tứ 
Thánh. 

Những Thánh đệ tử của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni trong cả hai 
giáo đoàn Tăng và Ni. Những Thánh đệ tử của Đức Phật trong giáo 
đoàn Tăng: Vị Tăng cao tuổi đạo nhất là A Nhã Kiểu Trần Như. Vị 
Tăng có đại trí tuệ là xá Lợi Phất. Vị Tăng có đại thần thông là Mục 
Kiền Liên. Vị Tăng với đại khổ hạnh là Đại Ca Diếp. Vị Tăng có thiên 
nhãn A Na Luật. Vị Tăng có đa văn quảng trí là A Nan. Vị Tăng khỏe 
mạnh nhất là Bakkula. Vị Tăng thông suốt giới luật là U Pa Li. Vị 
Tăng đứng đầu giảng pháp là Phú Lâu Na. Vị Tăng đứng đầu về dạy 
dỗ chư Tăng là Đại Kiếp Tân Na. Vị Tăng đứng đầu về dạy dỗ Ni 
chúng là A Nan Đà. Vị Tăng đứng đầu về tu tập là La Hầu La. Vị 
Tăng đứng đầu về ứng cúng là Tu Bồ Đề. Vị Tăng đứng đầu về hộ trì 
các căn là Nan Đà. Vị Tăng có số đồ chúng đông đảo nhất là Ưu Lâu 
Tần Loa. Những Thánh đệ tử của Đúc Phật trong giáo đoàn Ni: Vị Ni 
đứng đầu về tuổi đạo là Ni trưởng Ma Ha Ba Xà Ba Đề. Vị Ni đứng 
đầu về trí tuệ là Tỳ Kheo Ni Thái Hòa. Vị Ni đứng đầu về thần thông 
là Tỳ Kheo Ni Liên Hoa Sắc. Vị Ni đứng đầu về thiển định là Tỳ Kheo 
Ni Nan Đà. Vị Ni đứng đầu về thiên nhãn là Tỳ Kheo Ni Sakula. Vị Ni 
đứng đầu về giảng pháp là Tỳ Kheo Ni Dhammadina. Vị Ni với đại 
thần thông là Tỳ Kheo Ni Bhaddha Kaccana (mẹ của tôn giả Bahula). 
Vị Ni xuất sắc về giới luật là Tỳ Kheo Ni Patacara. Những Thánh đệ 
tử tại gia nam: Cư sĩ với đại bố thí là Tu Đạt Cấp Cô Độc. Cư sĩ đứng 
đầu về thuyết pháp là Citta tại thành Macchikasanda. Cư sĩ đứng đầu 
về Tứ Nhiếp Pháp là Hatthaka ở Alavi. Cư sĩ đứng đầu về hộ trì giáo 
đoàn là Uggata. Cư sĩ đứng đầu bất thối tín là Sura Ambattha. Cư sĩ 
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được mọi người yêu mến là y sĩ Jivaka. Những Thánh đệ tử tại gia nữ: 
Đệ tử nữ tại gia đầu tiên là Sujata. Đệ tử nữ tại gia đứng đầu về hộ trì 
giáo đoàn là Lộc Mẫu. Đệ tử nữ tại gia từ bi bậc nhất là Samavati. Đệ 
tử nữ tại gia đứng đầu về kiến thức là Khujjuttara. Đệ tử nữ tại gia 
đứng đầu về thiền định là Uttara. Đệ tử nữ tại gia đứng đầu về bất thối 
tín là Katiyam. 


The Holy Assermmblies 


The holy multtude means the assembly of all the saints, or the 
sacred. The Bodhisattva saints who have overcome 1Ìlusion, from the 
first sfage upwards. To all the saints, or the wise, what 1s to be 
ordinarily regarded as an error, that 1s, this world of particulars, appears 
neither perverted nor unperverted. The special commumity established 
by the Buddha was called “The Assembly of the Noble” (Arya- 
sangha), Intended to be the cradle of noble persons. Since the 
Brahmanrical tradition had been firmly established, the race distinction 
was stricftly felt. Ôn that account the Buddha often asserted that in his 
own community there would be no distinction between Brahmans 
(priests) and warrlors or between masters and slaves. Anyone who 
Joined the Brotherhood would have an equal opportunity for leading 
and training. The Buddha often argued that the word Arya meant 
“noble” and we ought not call a race noble or ignoble for there wIll be 
some 1gnoble persons among the so-called Aray and at the same time 
there wIll be some noble persons among the so-called Anarya. When 
we say noble or ignoble we should be speaking of an Individual and not 
Of a race as a whole. It is a question of knowledge or wisdom but not of 
birth or caste. Thus the obJect of the Buddha was to create a noble 
personage (arya-pudgala) In the sense of a noble life. The noble 
commumity (Arya-sangha) was founded for that very purpose. The 
noble ideal (Arya-dharma) and the noble discipline (Arya-vinaya) were 
set forth for the aspiring candidates. The path to be pursued by the 
noble aspirant 1s the Noble Eightfold Path (Arya-astangika-marga) and 
the truth to be believed by the noble 1s the Noble Fourfold Truth 
(Catvariarya-satyami). The perfectlons attained by the noble were the 
four noble fruitions (Arya-phala) and the wealth to be possessed by the 
noble was the noble sevenfold wealth (sapta-arya-dhana), all being 
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spiritual qualifications. The careful application of the word Arya to 
each of the Iimporfant points of his Institution must not be overlooked 
by a student of Buddhism. The Buddha thus seemed to have 
endeavored to revive the original meaning of Arya In personality and 
the daily lie of his religious community. The holy monk who has 
achieved higher merit, in contrasted with the ordinary monk (phàm 
tăng). In Mahayana Buddhism, ManJusrI 1s considered as a holy monk, 
his Image 1s placed In the center of the monks” assembly room. In 
Hinayana Budhism, Kasyapa and Subhuti are considered holy monks, 
their Images are usually placed In the centre of the monks” assembly 
room. There are four sagely Dharma Realms (four kinds of holy men). 
First, Hearers or Sound Hearers, a direct disciple of the Buddha. 
Second, Pratyeka Buddhas, Individual i1lluminates, or independently 
awakened, those enlightened to conditions; a Buddha for himself, not 
teaching others. Third, Bodhisattvas, enlightened Beings. A person who 
has the state of bodhi, or a would-be-Buddha. Fourth, Buddha, one who 
has attained the supreme right and balanced sfate of bodhi. One who 
turns the wonderful Dharma wheel. ÀA Buddha 1s not inside the circle of 
ten realms, but as he advents among men to preach his doctrine he 1s 
now partially included in the “Four SaInts.” 

Chief holy disciples of Sakyamuni Buddha 1n both the Order of 
Monks and the Order of Nuns. The Buddha?s holy disciples in the 
Order oƒ Monks: "The Monk of long-standing 1s Anna-Kondanna. The 
Monk of great wIsdom 1s Sariputra. The Monk of great psychic pOWe€rs 
1s Maudgalyayana. The Monk of great ausfterity 1s Great Kasyapa. The 
Monk of divine vision 1s Anuruddha. The Monk of wide knowledge and 
good behavior 1s Ananda. The Monk of good health 1s Bakkula. The 
Monk who excels In precepts Is Upali. The Monk who 1s great in 
dharma teaching 1s Puna Mantaniputta. The Admonisher of the monks 
1s Maha-Kappina. The Admonisher of the Nuns 1s Ananda. The Good 
in self-cultivation 1s Rahula. The Worthy of offerings 1s Subbut. The 
Excels In guarding the sense-doors 1s Nanda. The Monk who has a 
large assembly of followers 1s Uruvella. The Buddha”s Holy disciples 
In the Order oƒ Nuns: The Nun oŸ long standing 1s MahapraJapatIi 
Gotami. The Nun of great wisdom 1s Nun Khema. The Nun of 
supernatural powers Is Nun Uppalavanna. The Nun of meditative 
powers Is Nun Nanda. The Nun of divine vision 1s Nun Sakula. Nun of 
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Dharma teacher 1s Nun Dhammadina. The Nun of great supernatural 
powers Is Nun Bhaddha Kaccana. The Nun who excels in the precepts 
1s Nun Patacara. Holy Upasakas: The Great alms-giver 1s Sudatta. The 
Great Dharma-teacher 1s Citta of Macchikasanda. The Great In four 
ways of leading human beIngs to emancIpation 1s Hatthaka of AlavI. 
The Great in watting on the Order 1s Ugøsata. The Great In unwavering 
faith 1s Sura Ambattha. The lay man who ¡1s liked by people 1s Jivaka, 
the physiclan. Holy pasikas: The First who took refuge 1n the 
Buddhaˆs teaching 1s SujJata. The Great waiting on the Order 1s Visaka, 
Migaraˆs mother. The laywoman who lived in kindliness 1s Samavat. 
The Great wide knowledge 1s Khujjuttara. The Great meditative 
powers 1s Uttara. The Great unwavering faith is KatiyanI. 
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Chương Năm Mươi Ba 
Chapter FỨty- Three 


Mười Thánh Tăng Trong Thời Đức Phật 


Sau khi giác ngộ vào năm 35 tuổi, đức Phật đã đi khắp các miễn 
Ấn Độ trong suốt 45 năm, đem chân lý Phật rộng truyền khắp nơi, 
giảng pháp giúp người giải thoát cho đến lúc Ngài nhập diệt vào năm 
80 tuổi. Trong suốt 45 năm này, đức Phật có rất nhiều đệ tử; tuy nhiên, 
trong hạn hẹp chương sách này, chúng ta chỉ kể đến mười vị Thánh 
tăng tiêu biểu có quan hệ rất gần với Ngài mà thôi. Tưởng cũng nên 
ghi nhận, trong thời đức Phật còn tại thế, mười vị này là mười vị Thánh 
đệ tử kiệt xuất nhất trong lịch sử Tăng Già Phật giáo. Vị Thánh Tăng 
thứ nhất là Ma Ha Ca Diếp (Đại Ca Diếp): Đại Ca Diếp là một người 
thuộc dòng dõi Bà La Môn tại Ma Kiệt Đà. Ông là một tu sĩ khổ hạnh 
thờ thần lửa, có một hội chúng lớn. Người ta còn gọi ông là Ưu lâu tần 
loa Ca Diếp vì ông tu hành khổ hạnh trong khu rừng Ưu Lâu Tần Loa, 
ông cũng có tướng hảo trên ngực in hình quả đu đủ. Theo truyền thuyết 
Phật giáo, sau khi đạt được đại giác, Đức Phật đi đến thành Ca Thị. 
Trên đường đi đến xứ Ma Kiệt Đà Ngài gặp giáo chủ phái thờ Thần 
Lửa, xin nghỉ nhờ. Vị giáo chủ này dắt Đức Phật vào một căn nhà đá, 
và cảnh báo rằng, “Ở đây nửa đêm sẽ xuất hiện rồng độc, hễ thấy 
người là nuốt liền, đừng có hối hận.” Đức Phật đi vào nhà đá, ngồi kiết 
già an tịnh. Nửa đêm, quả nhiên rồng độc xuất hiện, nhe nanh vuốt, 
nhưng không làm hại Đức Phật. Ngày hôm sau, không như dự tính của 
ngoại đạo, Đức Phật vẫn bình yên vô hại trong ngôi nhà đá, khiến bọn 
họ vô cùng kinh ngạc. Sau đó Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp hỏi Đức Phật 
về phương pháp tu thân học đạo. Đức Phật đã cảm hóa cả ba anh em 
ông bằng bài pháp về “Lửa Thiêu Đốt.” Tại Tượng Đầu Sơn như sau: 
“Này các Tỳ Kheo! Tất cả đều đang bốc cháy, và tất cả những gì đang 
thiêu đốt. Con mắt, này các Tỳ Kheo, đang bốc cháy. Sắc đang bốc 
cháy. Nhãn thức đang bốc cháy. Nhãn xúc đang bốc cháy. Lạc thọ, khổ 
thọ, hoặc bất khổ bất lạc thọ phát sanh từ nhãn xúc đều đang bốc cháy. 
Do nhân gì nó đang bốc cháy? Nó bốc cháy vì lửa tham, sân, si, sanh, 
già, chết, sầu, bi, khổ, ưu và não. Ta tuyên bố như vậy. Tai, mũi, lưỡi, 
thân và ý đều bốc cháy. Quán tưởng như vậy, này các Tỳ Kheo, một vị 
đa văn Thánh đệ tử nhàm chán mắt, hình sắc, nhãn thức, nhãn xúc, 
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cảm thọ.... VỊ ấy nhàm chán tai, âm thanh, nhĩ thức, nhĩ xúc, lỗ mũi, 
mùi, tỷ thức, tỷ xúc, lưỡi, vị, thiệt thức, thiệt xúc, thân thức, thân xúc, 
ý, tâm, ý thức, ý xúc và bất cứ cảm thọ nào khởi lên. Vì nhàm chán, vị 
ấy ly tham; vì ly tham, vị ấy được giải thoát. Khi vị ấy được giải thoát, 
có tri kiến khởi lên rằng vị ấy đã được giải thoát. Và vị ấy biết: “Sanh 
đã tận, phạm hạnh đã thành, những việc cần làm đã làm xong, không 
còn trở lại trạng thái nầy nữa.*” Sau khi lắng nghe pháp âm vi diệu của 
Đức Phật, kính phục vì sự cảm hóa của Đức Phật, ông quyết tâm vứt 
bỏ lối học cũ, dẫn 500 đệ tử về quy-y với Phật. Sau khi Đức Phật cứu 
độ Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp và 500 đệ tử của y, Đức Phật giảng cho 
họ nghe về Tứ Diệu Đế, khiến cho ai nấy đều tràn đây niềm vui Phật 
pháp, mừng rằng họ đã bỏ tà qui chánh, đi trên con đường lớn thênh 
thang. Những ngoại đạo này sau khi nghe pháp, tỉnh ngộ sâu sắc sự 
ngu sĩ khi thờ thần lửa, quyết tâm đem những đạo cụ thờ Lửa ném 
xuống dòng sông Nilajan. Những đạo cụ này trôi đến chỗ của hai 
người em là Nakasyapa, người kia là Gayakasyapa. Họ đều là những 
người thờ thần lửa. Hai người em nhận ra đây là đồ đạc của anh mình, 
lo sợ đã có chuyện gì xãy ra cho anh mình. Vì thế mỗi người mang 
theo hai trăm năm chục đệ tử, ngày đêm dong ruỗi đến chỗ anh mình. 
Anh em gặp nhau, họ vô cùng kinh ngạc vì Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp 
và đám đệ tử, ai cũng đều rõ ràng đã trở thành Tăng sĩ mặc áo cà sa. 
Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp kể lại cho hai em nghe về chuyện cải đạo 
của mình. Hai người em cũng nghe Phật thuyết pháp và cuối cùng xin 
quy y Phật. Đức Phật đã thu nhận cả ba anh em Ca Diếp và một ngàn 
đệ tử của các vị, hợp thành một Tăng đoàn lớn. Tất cả đều rời khỏi 
đạo tràng thờ Lửa, hướng về núi Linh Thứu của thành Vương Xá. Tăng 
đoàn to lớn này, hàng ngũ rầm rộ, đã làm kinh động cả nước Ma Kiệt 
Đà. Vua Tân Bà Sa La và toàn thể thần dân của ông đổ ra khỏi thành 
tham gia hàng ngũ nghênh đón, xếp hàng dài đến năm dặm, đến tận 
chân núi Linh Thứu. Ông đã trở thành một trong những môn đô lớn của 
Đức Phật, nổi tiếng về kỷ luật khổ hạnh và đạo đức nghiêm khắc. Nhờ 
những đức tánh ấy mà Ngài đã được tứ chúng tín nhiệm chủ trì kiết tập 
kinh điển lần đầu cũng như trọng trách lãnh đạo Tăng già sau khi Phật 
nhập diệt. Ông được coi như là vị tổ thứ nhất trong 28 vị tổ của dòng 
Thiền cổ Ấn Độ (Ba anh em ông Ca Diếp Ba đều là người trước kia tu 
theo ngoại đạo, thờ thần Lửa. Ngài Đại Ca Diếp có 500 đệ tử, hai 
người em mỗi vị có 250 đệ tử. Sau khi tín phục giáo nghĩa của Đức 
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Phật, ba vị đã mang hết chúng đệ tử của mình về quy-y Phật). Ông 
được coi như sơ tổ dòng thiển Ân Độ từ câu chuyện “Truyền Tâm Ân” 

về Ma Ha Ca Diếp mỉm cười khi Đức Phật đưa lên nhành kim hoa. 
Người ta nói Ma Ha Ca Diếp đắc quả A La Hán chỉ sau tám ngày theo 
Phật. Sau khi Ma Ha Ca Diếp thị tịch, ông ủy thác cho ngài A Nan làm 
chủ tịch hội đồng Tăng Già thời bấy giờ. Về sau này, Phật thọ ký cho 
Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp thành Phật hiệu là Phổ Minh Như Lai. Vị 
Thánh Tăng thứ nhì là Xá Lợi Phất: Xá Lợi Phất còn được gọi là Xá 
Lợi Phất Đa, Xá Lợi Tứ, Xá Lợi Phú Đa La, hay Xá Lợi Bổ Đát La. 
Ông là bậc đệ nhứt trí tuệ trong số những đệ tử A La Hán của Phật. 
Ngài Xá Lợi Phất sanh tại vùng Nalandagrama, con của Sarika và 
Tisya, nên có tên gọi Xá Lợi Phất, lại được gọi theo tên cha là Ưu Bà 
Đề Xá. Ngài nổi tiếng về trí tuệ và đa văn. Ngài là vị thị giả đứng hầu 
bên phải Phật Thích Ca. Các môn đổ phái Vi Diệu Pháp thì cho rằng 
Ngài chính là sơ tổ của họ. Tên ngài nổi bậc trong một số kinh điển 
Phật giáo. Người ta nói ngài thị tịch trước thầy là Phật Thích Ca. Ngài 
và Mục Kiển Liên là hai biểu tượng đứng bên cạnh Phật khi nhập niết 
bàn. Ngài thành Phật hiệu là Hoa Quang Như Lai ở cõi Ly Cấu Thế 
Giới (ngài Xá Lợi Phất nguyên là bạn của Mục Kiển Liên, cả hai là 
học giả của phái Lục Sư Ngoại Đạo, học vấn trí thức cao thâm được 
mọi người đương thời kính nể. Nhân tín phục giáo nghĩa của Đức Phật, 
hai ngài cùng đem 200 đệ tử đồng quy-y Phật, thọ giới xuất gia. Về 
sau hai Ngài phụ tá Đức Phật để tuyên giáo, công nghiệp hoằng hóa 
của hai ngài rất lớn đối với Phật giáo). Khi Đức Phật phái 60 vị A La 
Hán đầu tiên vào đời hoằng hóa. Vị A La Hán Assaji đi khất thực 
trong thành Vương Xá. Nơi tôn giả gặp Xá Lợi Phất, vị nầy bị lôi cuốn 
bởi diện mạo của tôn giả. Sau khi sửa soạn chỗ ngồi và dâng nước, Xá 
Lợi Phất chào hỏi tôn giả: “Bạch Đại Đức, ngũ quan của Ngài thật là 
thanh tịnh, màu da của ngài thật là trong sáng. Vì sao ngài thoát ly thế 
tục? Ngài tin theo giáo pháp của ai?” Tôn giả Assaji khiêm tốn trả lời: 
“Nầy hiển hữu, đó là bậc Đại Sa Môn Thích Tử, theo Đức Thế Tôn ấy 
tôi đã xuất gia. Tôi tin theo giáo pháp của Thế Tôn. Tôi chỉ là một 
người mới học đạo, tôi không thể nào giảng giáo pháp một cách cặn kẽ 
cho hiển hữu được.” Tuy nhiên, Xá Lợi Phất vẫn tiếp tục thỉnh cầu tôn 
giả nói ít nhiều tùy theo khả năng của mình. Vị trưởng lão đã đọc bốn 
dòng kệ, khéo tóm tắt phần tinh túy của Phật Pháp về lý Duyên Khởi 
và Tứ Diệu Đế: “Tất cả các pháp phát sinh từ một nhân, nhân ấy đức 
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Như Lai đã giảng rõ, và cả cách đoạn diệt chúng, bậc Đại Sa Môn giáo 
huấn như vậy.” Sau khi nghe xong, Xá Lợi Phất liền giác ngộ và đắc 
quả Dự Lưu và trở về nói lại với người bạn thân là Mục Kiền Liên, vị 
nầy cũng đắc quả Dự Lưu khi nghe xong bài kệ. Sau đó hai vị cùng 
đến tịnh xá Trúc Lâm xin thọ giới với Đức Phật. Nửa tháng sau đó, cả 
hai vị đều đắc quả A La Hán. Chính Đức Phật đã nói với Tăng chúng: 
“Này các Tỳ Kheo! Trong số những đệ tử đắc đại trí tuệ của ta, người 
có trí tuệ nhất là Xá Lợi Phất. Trong hàng đệ tử đắc thần thông nhất 
của ta, người có thần thông đệ nhất là Mục Kiển Liên.” Chính Đức 
Phật đã tuyên bố rằng Xá Lợi Phất đã đạt được trí tuệ. Người ta cũng 
xem Naài như là vị đã thuyết nhiều bài kinh trong bộ kinh tạng Pali, và 
Đức Phật đã tuyên bố là những lời thuyết của Xá Lợi Phất không sai 
khác với giáo thuyết của chính Ngài. Ông được xem như là người thứ 
nhì sau Phật đã chuyển bánh xe pháp. Vị Thánh Tăng thứ ba là Ma 
Ha Mục Kiền Liên (Đại Mục Kiền Liên): Ma Ha Mục Kiền Liên là 
một trong những vị đại đệ tử của Đức Phật. Mục Kiền Liên là một vị 
đệ tử A-La-Hán có thần thông phép lực bậc nhất của Phật, xuất thân từ 
một gia đình Bà La Môn. Ông gia nhập giáo đoàn cùng lúc với Xá Lợi 
Phất, một người bạn lúc thiếu thời. Ông đã giao kết với Xá Lợi Phất, 
nếu ai tìm được chân lý trước thì phải nói cho người kia cùng biết. Xá 
Lợi Phất tìm về với Đức Phật và bèn mang Mục Kiển Liên đến gặp 
Phật để cùng trở thành đệ tử Phật. Ông đã nhanh chóng nổi tiếng nhờ 
vào những năng lực thần thông. Sau khi chứng đạo, ông dùng thiên 
nhãn nhìn thấy mẹ mình bị đọa trong cõi ngạ quỷ chịu thống khổ. Phật 
cho biết: “Vào ngày trăng tròn kiết hạ an cư, đặt lễ Vu Lan Bồn cúng 
dường chư Tăng, có thể giúp cho vong mẫu ngươi giải thoát.” Về sau 
nầy ông bị ám hại bởi những kẻ thù ghét Phật giáo. Về sau Vu Lan 
Bồn Kinh được gọi là Báo Hiếu Kinh, lưu truyền trong dân gian tại các 
nước Trung Hoa, Việt Nam và Nhật Bổn cho đến ngày nay. Trong các 
tranh ảnh Phật giáo, ông thường đứng bên trái Đức Phật, trong khi Xá 
Lợi Phất bên phải. Bên Trung Hoa người ta nói Mục Kiên Liên là hiện 
thân của Ngài Đại Thế Chí Bồ Tát. Mục Kiền Liên được Phật thọ ký 
sau nầy sẽ thành Phật hiệu là Tamala-patra-candana-gandha. Vỷ 
Thánh Tăng thứ tư là A Nan Đà: A Nan, còn được gọi là Hoan Hỷ Vô 
Nhiễm, anh em họ của Phật, em trai của Đề Bà Đạt Đa, và cũng là 
một trong những đại đệ tử. A Nan nổi tiếng là người đệ tử học rộng 
nhất của Đức Phật. Ngài có một trí nhớ toàn hảo và vì thế mà có thể 
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nhớ hết những bài thuyết giảng của Đức Phật. A Nan chính là thị giả 
thân cận nhất của Đức Phật trong suốt 25 năm. Ông nổi tiếng nhờ trí 
nhớ tuyệt hảo mà ông đã nhớ lại hết những thời thuyết pháp của Phật, 
sau nầy nhờ đó mà ghi lại thành kinh điển Phật giáo. A Nan thường 
được dẫn ra như một tấm gương trong các kinh điển vì tính khiêm 
nhường và lòng tận tụy của ông đối với Đức Phật. Ông chỉ nhận phục 
vụ riêng cho Đức Phật sau khi Đức Phật bảo đảm với ông rằng cương 
vị ấy không mang lại cho ông bất cứ ưu thế nào. Tên ông có nghĩa là 
“Hoan Hỷ” vì ngày ông sanh ra chính là ngày Đức Phật thành đạo. Với 
trí nhớ vô song của ông nên ông là người đầu tiên được chọn trùng 
tụng trong lần kết tập kinh điển đầu tiên (4 tháng sau khi Phật nhập 
diệt). Ông là người binh vực nữ quyển. Sau khi Đức Phật từ chối lời 
khẩn cầu của Di Mẫu Ma Ha Ba Xà Ba Đề về việc thành lập Ni đoàn, 
A Nan đã can thiệp cho bà và cuối cùng Đức Phật đã đồng ý cho thành 
lập Ni đoàn. A Nan là con vua Hộc Phạn (em trai của vua Tịnh Phạn). 
A Nan là em ruột của Để Bà Đạt Đa. Ông được biết đến như là Thiện 
Hoan Hỷ vì khi ông sanh ra mang lại hoan hỷ cho mọi người nên mới 
được đặt tên là A Nan. Ngài là em họ của Phật Thích Ca và cũng là 
một trong thập đại đệ tử của Ngài. Hai năm sau ngày Phật thành đạo, 
A Nan đã cùng với năm vị hoàng thân khác của dòng Thích Ca 
(Anuruddha, Devadatta, Bhaddiya, Bhagu, và Kimbala) đã xin xuất gia 
với Đức Phật. Khi Đức Phật được 55 tuổi ông A Nan đã theo làm thị 
giả cho Ngài trên hai mươi năm. A Nan nổi tiếng nhờ trí nhớ xuất sắc, 
có khả năng nhớ từng chữ trong những thời thuyết giảng của Phật, rồi 
sau nây được trùng tụng thành kinh điển. Ông được chọn trùng tụng về 
Kinh điển trong lần Đại hội kết tập kinh điển đầu tiên (4 tháng sau 
ngày Phật nhập diệt). Người ta nói chính ngài A Nan đã đọc thuộc lòng 
những bài thuyết pháp của Đức Phật mà về sau được ghi lại thành 
Kinh Tạng. Ngài là vị Tổ thứ hai sau Đại Ca Diếp. Người ta nói ngài 
A Nan chứng đạo sau khi Phật đã nhập diệt và ông sống đến 120 tuổi. 
Phật thọ ký cho ngài sau nầy thành Phật hiệu là Sơn Hải Tự Tại Thông 
Vương Phật. Khi trở thành thị giả cho Phật, ngài A Nan xin được phục 
dịch Đức Phật với những điều kiện sau đây: 1) Đức Phật không ban 
cho ngài những bộ y mà thiện tín đã dâng cúng cho Phật. 2) Đức Phật 
không ban cho ngài vật thực mà thiện tín đã cúng dường cho Phật. 3) 
Đức Phật không cho phép ngài cùng ở trong một tịnh thất với Phật. 4) 
Đức Phật không cho phép ngài đi cùng với Đức Phật những nơi nào mà 


370 


thí chủ thỉnh Đức Phật. 5) Đức Phật sẽ hoan hỷ cùng ngài đi đến nơi 
nào mà thí chủ thỉnh ngài đến. 6) Đức Phật hoan hỷ cho phép ngài 
được tiến dẫn những vị khách từ phương xa đến viếng Phật. 7) Đức 
Phật hoan hỷ cho phép ngài đến bạch Đức Phật mỗi khi có điều hoài 
nghi phát sanh. 8) Đức Phật hoan hỷ lập lại bài pháp mà Đức Phật đã 
giảng lúc ngài vắng mặt. A Nan Đa đã đóng một vai trò hết sức trọng 
yếu trong kỳ “Kết Tập Kinh Điển lần thứ Nhất” được tổ chức tại thành 
Vương Xá, trong đó có 500 vị A La Hán hội họp để trùng tuyên những 
bài giảng của Đức Phật bằng trí nhớ. A Na cũng có mặt nhưng không 
được tham dự vì Ngài chưa chứng quả A La hán, tuy nhiên, đêm trước 
ngày đại hội, ngài đã chứng quả A La Hán và cũng được tham dự. 
Trong Hội Nghị Kết Tập Kinh Điển lần thứ nhất——In the First Council: 
Ngài A Nan, người đệ tử thân cận nhất của Phật trong suốt 25 năm, 
thiên phú với một trí nhớ xuất sắc. Lúc đầu đã không được xếp vào 
thành viên Hội Nghị. Theo Kinh Tiểu Phẩm, sau đó vì có sự phần đối 
của các Tỳ Kheo quyết liệt bênh vực cho A Nan, mặc dù ông nầy chưa 
đắc quả A La Hán, bởi vì ông có phẩm chất đạo đức cao và cũng vì 
ông đã được học kinh tạng và luật tạng từ chính Đức Bổn Sư. Sau cùng 
A Nan đã được Đại Ca Diếp chấp nhận vào Hội Nghị. A Nan đã trùng 
tụng lại tất cả những gì mà Đức Phật nói. Tuy nhiên, tại Hội Nghị nầy, 
A Nan đã bị các Tỳ Kheo trách cứ nhiều tội mà ông đã giải thích như 
sau: Ông không thể kể lại được hết các giới luật nhỏ nhặt mà Đức Phật 
nói là có thể bỏ bớt sau khi Ngài nhập diệt, bởi vì ông quá đau buồn 
trước sự nhập diệt sắp xảy ra của Đức Bổn Sư. Ông phải đạp chân lên 
áo của Đức Phật lúc vá áo vì không có ai cầm giúp ông. Ông đã cho 
phép nữ giới lễ xá lợi Đức Phật trước những người khác vì ông không 
muốn giữ họ lại lâu. Ông làm như thế cũng là để khai trí cho họ, giúp 
họ mong muốn được cải thân người nam ở kiếp sau. Vì bị quỷ ma che 
mờ tâm trí nên ông đã quên không cầu xin Đức Bổn sư cho ông có thể 
tiếp tục học đạo cho đến suốt đời. Ông đã xin cho nữ giới là bà Ma Ha 
Ba Xà Ba Đề gia nhập Tăng đoàn trái với luật lệ, bởi vì bà ta đã nuôi 
dưỡng Đức Bổn sư khi Ngài còn bé. Tuy nhiên, theo bộ Dulva thì Ngài 
A Nan còn bị gán thêm hai tội nữa: Ông đã không lấy nước uống cho 
Đức Phật mặc dù ngài đã ba lần đòi uống. Ông làm như thế vì bấy giờ 
nước sông đang đục không thể lấy cho Đức Phật uống được. Ông đã để 
cho nam và nữ giới thuộc hàng hạ phẩm được xem âm tàng của Đức 
Phật. Ông nói sự để lộ âm tàng của Đức Thế Tôn nhằm giải thoát cho 
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những kẻ còn bận tâm về chuyện ái dục. Lúc Đức Phật còn tại thế, 
một ngày nọ tôn giả A Nan y phục chỉnh tế, tay ôm bát đi vào thành 
Xá Vệ khất thực, ngài đi từng bước đều đặn, và mắt nhìn xuống. Sau 
khi thọ thực xong, ngài tìm nước uống và thấy một cái giếng bên 
đường. Vào lúc ấy có một thiếu nữ thuộc giai cấp Chiên Đà La đang 
lấy nước tại giếng. Tôn giả A Nan đến gần giếng rồi đứng lại, mắt vẫn 
nhìn xuống, hai tay vẫn ôm bát. Cô gái Chiên Đà La bèn hỏi: “Bạch 
ngài cần gì?” Tôn giả đáp: “Xin cho tôi một ít nước uống.” Cô gái 
Chiên Đà Là đáp lại: “Bạch ngài, làm thế nào một người con gái 
Chiên Đà La như tôi có thể dâng nước cho ngài? Chí đến cái bóng của 
chúng tôi, người ở giai cấp cao còn không dám dẫm chân lên nữa là. 
Họ tránh chúng tôi, họ hất hủi chúng tôi, và nếu tình cờ thấy chúng tôi 
là họ phải lập tức đi rửa mặt với nước thơm mà còn than vản là hôm 
nay rủi cho họ phải gặp một người thuộc hạng cùng đinh. Họ khinh khi 
chúng tôi như vậy đó.” Tôn giả A Nan bèn đáp lại: “Tôi không biết 
giai cấp cao hay giai cấp thấp. Cô cũng là một con người như tôi. Tất 
cả đều cùng là con người. Tất cả đều có máu đổ như nhau, có gì là 
khác biệt? Có gì để có thể phân chia? Chính Đức Bổn Sư đã dạy là 
cùng đinh không phải do sanh trưởng, không phải do sanh trưởng là Bà 
La Môn; do hành động trở thành cùng đỉnh, cũng do hành động mà trở 
thành Bà La Môn.” Cô gái Chiên Đà La cảm xúc không nói một lời, 
nghiêng đầu về phía trước, dâng nước đến ngài A Nan. Đây là một 
trong những câu chuyện dài về ngài A Nan, nhưng tôi xin tạm kết thúc 
câu chuyện ở đây để nhấn mạnh rằng đối với người con Phật không có 
vấn để giai cấp, mà chỉ có hành vi thiện ác làm cho một người trở 
thành Bà La Môn hay Chiên Đà La mà thôi. Trong kinh Pháp Cú, câu 
43, Đức Phật đã dạy: “Chẳng phải cha mẹ hay bà con nào khác làm, 
nhưng chính tâm niệm hướng về hành vi chánh thiện làm cho mình cao 
thượng hơn.” Thời Đức Phật còn tại thế, lúc Thế Tôn thân hơi có bệnh 
phải dùng sữa bò, A Nan bèn cầm bát đến đứng trước cửa nhà người 
Đại Bà La Môn để xin sữa. Lúc ấy ông Duy Ma Cật đến bảo A Nan: 
“Này A Nan! Lầm gì cầm bát đứng đây sớm thế?” A Nan đáp: “Cư sĩ, 
Thế Tôn thân hơi có bệnh phải dùng sữa bò, nên tôi đến đây xin sữa.” 
Ông Duy Ma Cật nói: “Thôi thôi! Ngài A Nan chớ nói lời ấy! Thân 
Như Lai là thể kim cang, các ác đã dứt, các lành khắp nhóm, còn có 
bệnh gì, còn có não gì? Im lặng bước đi, ngài A Nan! Chớ có phỉ báng 
Như Lai, chớ cho người khác nghe lời nói thô ấy, chớ làm cho các trời 
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oai đức lớn và các Bồ Tát từ Tịnh Độ phương khác đếnđây nghe được 
lời ấy! Ngài A Nan! Chuyển Luân Thánh Vương có ít phước báu còn 
không tật bệnh, huống chi Như Lai phước báu nhiều hơn tất cả đấy ư? 
Hãy ổi ngài A Nan! Chớ làm cho chúng tôi chịu sự nhục đó, hàng 
ngoại đạo Phạm chí nếu nghe lời ấy, chắc sẽ nghĩ rằng “Sao gọi là 
Thầy, bệnh của mình không cứu nởi mà cứu được bệnh người khác ư?' 
Nên lén đi mau, chớ để cho người nghe! Ngài A Nan! Phải biết thân 
Như Lai, chính là Pháp thân, không phải thân tư dục, Phật là bực Thế 
Tôn hơn hết ba cõi, thân Phật là vô lậu, các lậu đã hết, thân Phật là vô 
vi, không mắc vào các số lượng, thân như thế còn có bệnh gì?” Lúc đó 
A Nan thật quá hổ thẹn tự nghĩ không lẽ ngài gần Phật bấy lâu nay mà 
nghe lầm ư? A Nan liền nghe trên hư không có tiếng nói rằng: “A Nan! 
Đúng như lời cư sĩ đã nói, chỉ vì Phật ứng ra đời ác đủ năm món trược 
nên hiện ra viêc ấy, để độ thoát chúng sanh thôi. A Nan! Hãy đi lấy 
sữa chớ có thẹn.” Vị Thánh Tăng thứ năm là Upali: Uu Ba LÌ, tên của 
một trong những đệ tử lớn của Đức Phật. Lúc đầu Upali chỉ là thợ cạo 
cho các hoàng tử dòng Thích Ca, nhưng sau đó ông gia nhập giáo đoàn 
và trở thành một trong thập đại đệ tử của Phật. Trong lần kiết tập đầu 
tiên, trưởng lão Ma Ha Ca Diếp đã dựa vào những câu trả lời của ông 
về giới luật mà Phật đã thuyết dạy để trùng tuyên thành Luật Tạng 
của Phật giáo. Vị Thánh Tăng thứ sáu là Phú Lâu Na: Phú Lâu Na 
Di Chất Na Ni Tử, con của trưởng giả Ba-Va và một người gái nô lệ. 
Ông là một trong 1250 vị A La Hán đệ tử Phật, cũng là một trong thập 
đại đệ tử của Phật có biệt tài thuyết pháp. BỊ người anh bạc đãi trong 
thương vụ, nhưng ông đã cứu người anh nầy trong một chuyến đắm tàu. 
VỀ sau ông xây một tịnh xá hiến cho Phật. Ông được Phật thọ ký sẽ 
thành Phật đời vị lai với hiệu là Pháp Minh Như Lai. Vị Thánh Tăng 
thứ bảy là Tu Bồ Đề: Còn gọi là Tu Phù Đê, Tu Phu Đê, Tu Bổ Đề, Tu 
Bổ Để, Tàu dịch là Không Sinh, Thiện Hiện, Thiện Cát, hay Thiện 
Nghiệp. Ông là một trong mười đệ tử lớn của Đức Phật. Ông là đệ tử 
đâu tiên liễu ngộ “tánh không.” Ông được nổi bậc về lòng bi mẫn và 
chẳng bao giờ gây chuyện với bất cứ ai. Ông cũng là người đương thời 
chuyên thuyết giảng kinh Ma Ha Bát Nhã. Vị Thánh Tăng thứ tám là 
Ma Ha Ca Chiên Diên (Đại Ca Chiên Diên): Một trong mười đại đệ tử 
của Đức Phật, được tôn kính là bậc đệ nhất nghị luận. Ông là người 
bản xứ của thành Avanti, thuộc miền tây xứ Ấn Độ. Ông sanh ra trong 
gia đình Bà La Môn, và giữ một địa vị cố vấn tôn giáo quan trọng cho 
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vị vua của thành nầy. Ông được Đức Phật hóa độ và cho quy-y tại 
thành Xá Vệ, kinh đô của nước Cô Xa La, nơi mà nhà vua đã biệt phái 
ông tới để nghe ngóng về những báo cáo về Phật pháp. Sau khi trở 
thành đệ tử Phật, ông đã trở lại Avanti, và chính tại đây ông đã độ cho 
vị vua và nhiều người khác. Vị Thánh Tăng thứ chín là A Nậu Lâu 
Đà (A Na Luật): A Nậu Lâu Đà, một trong mười môn đồ lớn của Đức 
Phật. Ngài nổi tiếng với Thiên Nhãn. Là em họ của Phật Thích Ca và 
là một trong trong sáu hoàng tử của dòng Thích Ca, đệ nhứt thiên nhãn 
trong số những đệ tử A-La-Hán của Phật. Đức Phật thọ ký A Nậu Lâu 
Đà sau nầy sẽ thành Phật hiệu là Phổ Minh Như Lai. Thời Đức Phật 
còn tại thế, có vị Phạm Vương tên Nghiêm Tịnh, cùng với một muôn 
Phạm Vương khác, phóng ánh sáng trong sạch rực rỡ đến chỗ ngài A 
Na Luật cúi đầu lễ và hỏi, “Thưa ngài A Na Luật! Thiên nhãn của ngài 
thấy xa được bao nhiêu?” A Na Luật liền đáp, “Nhơn giả, tôi thấy cõi 
Tam thiên Đại thiên Thế giới của Phật Thích Ca Mâu Ni đây như thấy 
trái Am ma lặc trong bàn tay vậy.” Lúc đó ông Duy Ma Cật đến nói 
với A Na Luật: “Thưa ngài A Na Luật! Thiên nhãn của ngài thấy đó 
làm ra tướng mà thấy hay là không làm ra tướng mà thấy? Nếu như 
làm ra tướng mà thấy thì khác gì ngũ thông của ngoại đạo? Nếu không 
làm ra tướng mà thấy thì là vô vi, lẽ ra không thấy chứ?” Lúc ấy A Na 
Luật nín lặng. Các vị Phạm Thiên nghe ông Duy Ma Cật nói lời ấy rồi 
đặng chỗ chưa từng có, liễn làm lễ hỏi ông rằng: “Bạch ngài ở trong 
đời ai là người có chơn thiên nhãn?” Trưởng giả Duy Ma Cật đáp: “Có 
Phật Thế Tôn được chơn Thiên nhãn, thường ở tam muội, thấy suốt các 
cõi Phật không có hai tướng.” Vị Thánh Tăng thứ mười là La Hầu La: 
Theo Giáo Sư Soothill trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, La Hầu La 
là đứa con duy nhất của Đức Phật và công chúa Da Du Đà La. Người 
ta nói La Hầu La ở trong thai mẹ đến 6 năm, và được hạ sanh trong 
đêm Đức Phật thành đạo (ngày 8 tháng chạp âm lịch). Cha của ngài 
không thấy mặt ngài cho đến khi ngài được 6 tuổi. Lúc mới xuất gia 
ngài theo Tiểu Thừa, nhưng sau khi nghe Đức Phật thuyết tối thượng 
thừa pháp trong pháp hội Pháp Hoa, ngài đã theo Đại Thừa. Ngài luôn 
tái sanh làm con lớn của các vị Phật. Có chỗ cho rằng La Hầu La sanh 
ra trước khi Đức Phật xuất gia. Theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa 
thì ông là con trai duy nhứt của Thái tử Tất Đạt Đa, cũng là một trong 
mười đệ tử lớn của Phật, được tôn kính do công phu mật hạnh của 
Ngài. Ngài được sanh ra vào ngày mà cha của ngài quyết định từ bỏ 
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đời sống gia đình, và khi công chúa Gia Du Đà La hỏi thái từ Tất Đạt 
Đa phải đặt tên đứa bé là gì, thì Thái tử trả lời: “La Hầu La” có nghĩa 
là sự ràng buộc, cho thấy rằng Thái tử đã thấy đứa nhỏ như là căn 
nguyên của sự luyến chấp vào thế gian. Sau khi giác ngộ Bồ Đề, Đức 
Phật trở về nhà, và công chúa Gia Du Đà La đã đưa đứa bé đến đối 
mặt với ngài và đòi hỏi ngài phải cho đứa bé ấy gia sản. Đức Phật 
không trả lời, nhưng La Hầu La lại theo ngài rời bổ cung điện, và 
chẳng bao lâu sau đó cũng được thọ giới làm Tăng. Khi cha của Đức 
Phật là vua Tịnh Phạn chống đối việc này thì Đức Phật trả lời bằng 
cách công bố luật mà kể từ đó không ai có thể xuất gia nếu không có 
sự đồng ý của cha mẹ. Sau khi nghe một bài pháp ngắn, La Hầu La 
chứng quả A La Hán. Người ta nói ngài là vị đệ tử hăng hái tu học 
nhất trong số các đệ tử của Phật. 


Ten Holy Monks in the Tùne 0ƒ the Buddha 


After attaining enlightenmernt at the age of thirty five, the Buddha 
spent the rest 45 years to move slowly across India until his death at 
the age of 80, widely proclaiming the Buddhist-truth, expounding his 
teachings to help others to realize the same enlightenment that he had. 
During these forty-five years, the Buddha had many discIples; 
however, In the limit of this chapter, we only mention ten typical holy 
monks who were very closely related to Him. It should be noted that 
during the time of the Buddha, these ten disciples were ten most 
oufstanding holy disciples In the history of Buddhist Sangha. The firsf 
holy monk is Maha-Kasyapa: Maha-Kasyapa was a Brahmm of 
Magadha who became a close disciple of the Buddha. So called 
because he practiced asceticism In the Uruvilva forest, or because he 
had on his breast a mark resembling the fruit of the papaya. According 
to the Buddhist legends, after the Buddha attained Enlightenment, he 
went to Kasi city, then on his way to Magadha, the Buddha started his 
preaching mission, the Buddha met Uruvilva, the leader of the Fire- 
worshipping cult. The Buddha asked for lodging. The leader showed 
the Buddha to a stone hut and warned him, saying: “Inside, a poIsonous 
dragon always appears at mid-nigpht and devours any human beings 
present In the room. So, do not regret If you are eaten up.” The Buddha 
then entered the stone hut and sat tranguillly in a crossed-legs pose. By 
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midnight, the poisonous dragon made Its appearance showing Ifs Jaws 
and clutching 1s claws, but 1t could not harm the Buddha. The following 
day, beyond the expectation of the heretic ascetics, the Buddha was 
unhurt in the stone hut. They were more than surpirsed. The leader of 
the cult then consulted the Buddha on the ways of proper practice. 
Owing to the discourse on Fire that Kassapa became enlightened and 
wanted to become the Buddhaˆs disciple. The discourse 1s as follows: 
“Thus have I heard. The Blessed One was once sfaying at Gaya SIsa 
with a thousand Bhiksus. There he addressed the Bhiksus: "Bhiksus! 
All 1s on fire. And what all 1s on fire? The eye, Bhiksus, 1s on fire. 
Forms are on fire. Eye-consciousness 1s on fire. Eye-contact 1s on fire. 
Feeling which pleasant or painful, or neither pleasant nor painful, 
arising from eye-contact 1s on fire. With what 1s It burning? Burning 
with the fire of lust, the fire of hate, Ignorance, birth, decay, death, 
Sorrow, lamentation, pain, grief, and desparr. So I declare: The ear, the 
nose, the tongue, the body, the mind... 1s on fire. Seeing thus, Bhiksus, 
a well-taught Ariyan disciple gets disgusted with the eye, forms, eye€- 
COnscIousness, eye-contact, feeling.... He gets disgusted with the ear, 
odor, nose-consciousness, nose-contact... the body, tactile obJects, 
body-conscIousness, body-confact... the mind, menfal obJects, mind- 
ConscIousness, mind-contact and any feeling that arises. With disgust, 
he gets detached; with detachment, he 1s liberated. When he 1s 
liberated, there 1s knowledge that he 1s liberated. And he understands: 
“Birth 1s destroyed, the holy life 1s lived, what should be done 1s done, 
there 1s no more of this sfate again.” After hearing the wonderful 
dharma from the Buddha in his ever convincing tone, and under the 
transforming Iinfluence of his great virtues, Uruvilva was now totally 
convinced. He was determined to give up what he had learned in the 
past and led 500 disciples to take refuge in the Buddha. After the 
Buddha converted Uruvilva and his five hundred disciples, he also 
expounded to them the Four Noble Truths. Each of them was filled 
with Joys of the Dharma. After learning the wonderful dharma, these 
heretics, who worshipped fire previously, firmly realized thetr 
Ipnorance. They showed their determination by throwing the1r fire- 
worship paraphernalia Into the NilaJan River. These paraphernalia 
drifted to the place where Uruvilva's two younger brothers were 
staybg. One was Nakasyapa and the other Gayakasyapa. They were 
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both believer of teh fire-worshipping cult. They recognized the 
paraphernalia as belonging to their elder brother. Fear of any accident 
that might have occurred to their elder brother, they each brought with 
them 250 disciples and rushed to their elder brother”s place. When the 
brother met, they were tofally surprised because both Uruvilva and his 
disciples all appeared as monks, putting on the monk”s robe (Kasaya). 
Uruvilva then gave an account of how he was converted. The two 
brothers also listened to the preaching of the Buddha and finally took 
refuge In the Buddha. So the Buddha converted and accepted the three 
Kasyapa brothers and their one thousand followers as his disciples, 
who had by now organized Into a huge body of monks. They left the 
fire-worship venue and headed towards Vulture Peak in RaJagrha. This 
long procession of monks on the move caughrt the attention of the entire 
kingdom of Magadha. King Bimbisara and all the people of RaJagrha 
took part in the welcome procession, which extended for five miles to 
the foot of the Vulture Peak. He was renowned for his ascetic self- 
discipline and moral strictness. Thanks to the qualitles right after the 
death of the Buddha, he was asked to reside at the First Council and to 
take over leadership of the Sangha. He was considered (reckoned) as 
the first of 2§ Great Ancient Patriarchs Indian Zen. He was regarded as 
the EIirst Patriarch from the story of the “transmission” of the Mind-seal 
when the Buddha held up a golden flower and Maha-Kasyapa smiled. 
Maha-Kasyapa 1s said to have become an Arhat after being with the 
Buddha for eight days. After his death he 1s reputed to have entrusted 
Ananda with leadership of the Order. Later on, he 1s to reappear as 
Buddha Samantaprabhasa. The second holy monk is Saripura: 
Saripufra was the foremost in wisdom among his Arhat disciples. He 
was born at Nalandagrama, the son of Sarika and Tisya, hence known 
as Upatisya; noted for his wIisdom and learning; he 1s the right-hand 
attendant on SakyamunI. The followers of the Abhidharma count him 
as their founder and other works are attributed, without evidence, to 
him. He figures prominently In certain sutras. He 1s said to have died 
before his Master; he 1s represented as standing with Maudgalyayana 
by the Buddha when entering nirvana. He 1s to appear as Padmaprabha 
Buddha. At that time, the Buddha sent forth the first ó0 Arahants to 
proclaim the Dharma to the world. The Arahant AssajJi went on his 
round for alms In RaJagaha, where he met Sariputra, who was aftracted 


377 


by his calm appearance. After offering him a seat and water, SarIputra 
exchanged courteous greeting with the holy monk and said: 
“Venerable! Calm and serene are your sense-organs, clean and clear 1s 
the hue of your skin. For whose sake have you renounced the world? 
Whose doctrine do you profess?” AssIji responded: “There 1s, friend, 
the Great Recluse, the son of the Sakyas, under that Blessed One I 
have gone forth. It 1s his Dharma that I profess. Ï am but new to the 
training. I cannot explain the Dharma in detail to you.” However, 
Sariputra kept on requesting the Veneralbe to say something about the 
Dharma according to his ability. AssI]i Just uttered four-line stanza, 
skillfully summing up the escence of the Buddha”s doctrine, the Law of 
Dependent Arising and the Four Noble Truths: “Of all things that 
proceed from a cause, their cause the Tathagata has explained, and 
also theIr cessation, thus teaches the Great Recluse.” On hearing the 
first two lines, Sariputra was enlightened Iimmediately. He attained 
Sfream Entrant. He then went back to tell his friend, Moggalana, who 
also became a Stream Entrant at the conclusion of the stanza. They 
went to Veluvana to see the Buddha. A fortnight after the Buddha 
accepted them as his disciples, they both became Arahants. The 
Buddha told his Order: “Monks, chief among my disciples who have 
won great wisdom 1s Sariputra, and chief among those who have 
achieved psychic power 1s Moggallana.” He was declared by the 
Buddha to be the foremost of his discIples in attainment of wisdom. He 
was also highly regarded because there are a number of discourses In 
the Pali Canon spoken by him, and a declaration by the Buddha that 
Saripufra”s words fully accord with his own doctrine. He was regarded 
as second only to the Buddha In turnng the Wheel of the Law. The 
third holy monk is Mahamaudgalyayana: Moggallana, one oŸ the ten 
maJor Arhat disciples of the Buddha. Maudgalyayana has the greatest 
supernatural power (miraculous powers) among all of Buddha”s Arhat 
disciples. He came from a Brahmin family. He entered the Buddhist 
order at the same tine with Sariputra, a friend since youth. He agreed 
with Sariputra that whoever first found the truth would reveal 1t to the 
other. Sariputra found the Buddha and brought Maudgalyayana to him; 
the former 1s placed on the Buddha's right, and the latter on his left. He 
soon became famous (noted) for his supernatural (miraculous) poWe€rs 
or abilities. After he attained arhatship, he observed with his deva-eye 
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and found that his mother had fallen Iinto the realm of the pretas 
(hungry-ghosts) In great suffering. The Buddha advised him to make 
offerings to monks at the Ullambana festival on the last day of theIr 
retreat. It could deliver his mother from suffering. Later he was 
murdered shortdly before the death of the Buddha by enemies of 
Buddhism. The Ullambana Sutra was later termed the Sutra of Filial 
Piety and has been popular among the Chinese, Vietnam and Japan to 
this day. In Buddhist pictures, he 1s always standing at the left of 
Sakyamum, while Sarputra being on the rpght In China, 
Mahasthamaprapta 1s said to be a form of Mahamaudgalyayana. The 
Buddha predicted that when Maudgalyayana 1s reborn, he 1s the 
Buddha with hịs tile of Tamal-patra-candana-gandha. The ƒourfh holy 
monk is Ananda: Ananda was a cousin of Shakyamumi, a younger 
brother of Devadatta; he was noted as the most learned disciple of the 
Buddha. He had a perfect memory and thus was capable of recalling all 
of the Buddha”s sermons, one of the Buddha's ten great disciples. 
Ananda served as the Buddha”s personal attendant during the last 
twenty-five years of his life. He was famous for his excellent memory 
and 1s supposed to have memorized all the Buddha's sermons, which 
were later recorded as sutras. Ananda 1s often extolled (praised) In the 
canonical writings for his humility and devotion toward the Buddha. He 
first took hIs positlon of a personal attendant after the Buddha had 
assured him he would acquired no advantages as a result of his 
positlon. His name means “reJoicing,` because he was born on the day 
the Buddha realized Buddhahood. With his flawless memory, he was 
chosen to recite the Dharma at the FIrst Council (4 months after the 
cremation of Buddha sacred body). Ananda was more than any other an 
advocate for the cause of women. After the Buddha Initially refused a 
request by his stepmother Mahaprajapati that he allow her and other 
women to be ordained, Ananda interceded with the Buddha on her 
behalf, and the Buddha eventually agreed to Institute ordination for 
women. Ananda was the son of Dronodana-raJa (a younger brother of 
King Suddhodana). Ananda was a younger brother of Devadatta. He 
was known as Sundarananda or Beautful Nanda, as he was born 
bringing happiness to all his kinsfolk, he was named Ananda. He was a 
cousin of Sakyamuni and one ofthe Buddha's ten great disciples. In the 
second year of the Buddha's ministry, Ananda entered the Sangha 
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together with the other Sakya Nobles (Anuruddha, Devadatta, 
Bhaddiya, Bhagu, and Kimbala). When the Buddha was fifty-five years 
old, Venerable Ananda became his chief attendant (he was personal 
attendant to the Lord Buddha for more than twenty years). Ananda 
volunteered to become a personal attendant for Lord Buddha on 
condition the Buddha would grant the following eight things. He was 
famous (famed) for his extraordinary (excellent) memory, capable of 
remembering every word ever spoken by the Buddha in his sermons, 
which were later recorded as sutras. Who was chosen to recite the 
Dharma at the FIirst Council (4 months after the cremation of Buddha 
sacred body). He Is said to have recited all the Buddhas`s sermons 
which were later recorded as “Basket of Buddhist Scriptures.” He was 
the second patriarch In India, after Mahakasyapa. Ananda 1s said to 
have attained enlightenment after the passing of the Buddha and to 
have lived to the age of 120. The Buddha predicted that Ananada will 
become a Buddha named Saga-ravara-dhara-buddhi-vikridi-tabhidjina. 
When he became the Buddha's personal attendant, Ananda begsged to 
serve the Buddha with the following conditions: 1) The Buddha should 
not give him robes which people offered to the Buddha. 2) The Buddha 
should not give him food which people offered to the Buddha. 3) The 
Buddha should not allow him to dwell in the same fragrant chamber. 4) 
The Buddha should not take him with him wherever the Buddha 1s 
invited. 5) The Buddha should kindly go with hm wherever he 1s 
Iinvited. 6) The Buddha should give him permission to 1ntroduce vVISItOTS 
that come from afar to see the Buddha. 7) The Buddha should kindly 
grant him permission to approach him whenever any doubt should 
arise. 8) The Buddha should kindly repeat to him the discourses that 
were declared In his absence. Ananda also played a crucial role in the 
“First Buddhist Council” held at RaJagrha, at which 500 Arhats 
assembled to recite the discourses of the Buddha from memory. 
Ananda had been presented at most of these, but he had not yet 
aftained arhathood, and so was Initially excluded from the council. He 
became an arhat on the night before the council, however, and so was 
able to attend. Venerable Ananda, the closest disciple and the 
attendant of the Buddha for 25 years. He was endowed with a 
remarkable memory. First Ananda was not admitted to the Flirst 
Council. According to the Cullavagøsa, later other Bhikhus obJected the 
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decision. They strongly interceded for Ananda, though he had not 
aftained Arhathood, because of the hipgh moral standard he had reached 
and also because he had learnt the Dharma and vinaya from the 
Buddha himself. Ananda was eventually accepted by Mahakasyapa 
into the Council, and was able to recIte what was spoken by the 
Buddha (sutras and doctrines). However, Ananda was charged by other 
Bhikshus several charges which he explained as follows: He could not 
formulate the lesser and minor precepts, as he was overwhelmed with 
grief at the Imminent death of the Master. He had to tread upon the 
garmernt of the Master while sewing 1t as there was no one to help him. 
He permitted women to salute first the body of the Master, because he 
dịd not want to detain them. He also dịd for their edification. He was 
under the ¡influence of the evil one when he forgot to request the 
Master to enable him to continue his study for a kalpa. He had to plead 
for the admission of women Into the Order out of consideration for 
Mahaprapati Gautami who nursed the Master In his innfancy. However, 
according to the Dulva, two other charges also seem to have brought 
against Ananda as follows: He failed to supply drinking water to the 
Buddha though he had thrice asked for it. He said that the water of the 
rIiver at that time was muddy, not potable for the Buddha. He showed 
the privy parts of the Buddha to men and women of low character. He 
said that the exhibition of the privy parts of the Buddha would rid those 
concerned of their sensuality. At the time of the Buddha, one day 
Venerable Ananda donned his robe with neatness and care and taking 
bowl In hand entered the city of Savatthi with measured steps and 
downcast eyes. After he had finsihed his meal, he searched for water 
and saw a well by the roadside. At that time, a Chandala maid was 
drawing the water at the well. Venerable Ananda approached the well 
and stood with downcast eyes, holding the bowl with both arms. The 
girl asked: “What do you need?” Ven. Ananda replied: “Please give 
me some water.” The Chandala maid replied: “How can I, a Chandala 
girl, offer you water? The people of high class dare not trample even 
our shadows. They avoid us, they spurn us, and I1f by chance they see 
us, they will rush to the bathroom to wash their face with perfumed 
water, lamenting “O bad luck, we have seen an outcast" In such a 
contemptuous manner do they look down upon us.” Venerable Ananda 
replied: “I know not of hiph and low casfe, you are just as much a 
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human being as [ am. All human beings are alike. We all belong to the 
common race of mankind. Our blood 1s red. What difference 1s there? 
What distinction can there be? I have learned from my Teacher that not 
by birth 1s one an outcast, not by birth Is one a Brahmin; by deed one 
becomes an oufcast, by deed one becomes a Brahmin.” The Chandala 
wWas SO Impressed and could not say a word, but bending forward and 
graciously offered water to Venerable Ananda. This 1s one of the long 
storiles about Ananda; however, [ Just want to conclude the story ripht 
here to emphasize that to Buddhist disciples, there does not exIst a SO- 
called “caste system”, only good and bad deeds will make a person a 
Brahmin or a Chandala. In the Dhammapada Sutta, sentence 43, the 
Buddha taught: “What neither mother, nor father, nor any other relative 
can do, a well-directed mind can do one far greater good.” At the time 
of the Buddha, once when the World Honoured One had a slight 
I1ndisposition and needed some cow milk, Ananda took a bowl and went 
to a Brahmin family where he stood at the door. Vimalakirti came and 
asked Ananda: “Why are you out so early holding a bowl In your 
hand?” Ananda replied: “Venerable Upasaka, the World Honoured 
One 1s slightly indisposed and wants some cow miÏÌk; this 1s why I have 
come here.` Vimalaktri said: “Stop, Ananda, stop speaking these 
words. The Tathahata”s body 1s as strong as a diamond for He has cut 
off all evils and has achieved all good. What kind of indisposition and 
trouble doe He still have? Ananda, do not slander the Tathagata and 
do not let other people hear such coarse language. Don not let the god 
(devas) as well as the Bodhisattvas of other pure lands hear about It. 
Ananda, world ruler (cakravarti) who has accumulated only a few little 
merifs Is already free from all ailments; how much more so 1s the 
Tathagata who has earned countless merits and has achieved all moral 
excellences? Go away, Ananda, do not cover us all with shame. If the 
Brahmins heard you they would say: “How can this man be a savIOur If 
he cannot cure his own 1llness; how can he pretend to heal the sick?” 
Get away unnoticed and quickly and do not let others hear what you 
have said. Ananda, you should know that the body of the Tathagata 1s 
the Dharmakaya and does not come from (the illusion of) thought and 
desire. The Buddha 1s the World Honoured One (Bhagavat); His body 
1s above and beyond the three realms (of desire, form and beyond 
form) and 1s outside the stream of transmigratory suffering. The 
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Buddha body 1s transcendental (we welI) and 1s beyond destiny. How 
then can such a body be Ill?* At that time, Vimalakirtis words covered 
him with shame and he asked himself 1f he had not wrongly understood 
the Buddha”s order. Thereat, a volce was heard In the aIr above, 
saying: “Ananda, the upasaka 1s right, but since the Buddha appears In 
the five kasaya (or periods of turbidity on earth), He uses this 
(expedient) method (upaya) to liberate living beings. Ananda, go and 
beg for the cow milk without shame.” The fjƒffh holy monk ¡s Ủpali: 
Oupali was orIginally a barber for all Sakya princes, but he Joined the 
Sangha and became one of the ten most Important disciples of the 
Buddha. In the first Buddhist Council, Mahakashyapa based on Upali”s 
responses concerning the Buddha' teachings on regulatlons for the 
reclting of the Vinaya-pitaka. The sixth holy monk is Purna: 
Purnamartrayaniputra, or Maitrayaniputra, son of Bhava by a slave girl, 
often confounded with Maitreya. One of the 1250 Arhat disciples of the 
Buddha. He was also one of the ten great disciples of the Buddha. He 
was the chief preacher among the ten principal disciples of SakyamunI. 
lll-treated by his brother, engaged In business, saved his brother from 
shipwreck by conquering Indra through samadhi. He built a vihara 
(monastery) for Sakyamuni. The Buddha predicted that he would 
become a Buddha tiled Dharmaprabhasa. The seventh holy monk ïs 
Subhuíi: One of the ten great disciples of the Buddha. He 1s thought to 
have been first in his understanding of Sunyafa, or the void. He was 
pre-eminent in compassion and that he never quarreled with anyone. 
He 1s the principal Interlocutor 1n the Mahaprajnaparamita sutra. The 
cighth holy monk ¡s Mahakatyayana: One of Sakyamums ten great 
(principal) disciples, respected as the foremost In debate. He was a 
native of Avanti in western India. A Brahman by bírth, he held a 
posiltlon as religlous advisor to the local king. He was converted at 
Sravasti, caplital of Kosala, where he had been sent by the ruler of 
Avanti, who had heard reports of Sakyamumi Buddha”s teachings. After 
becoming Sakyamunis disciple, he returned to Avanti, where he 
converted the king and many others. The mỉnth hoÌly monk ïs 
Anuruddha: Anruddha was one of the ten great disciples of the 
Buddha. He 1s known for his possession of the divine eye. He was a 
cousin of Sakyamuni and was one of the sIx princes in the Sakyamuni 
Buddha throne to cultivate the Way. He had the greatest vision (deva 
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insight) among all Buddha's Arhat disciples. The Buddha predicted 
Anuruddha to reappear as the Buddha Samantaprabhasa. At the time of 
the Buddha, a Brahma called “The Gloriously Pure” together with an 
enfourage of ten thousand devas sent off rays of lipht, came to 
Anrruddhaˆs place, bowed their heads to salute him and asked: “How 
far does your deva eye see?” Aniruddha replied: “Virtuous one, Ï see 
the land of Sakyamuni Buddha ¡n the great chiliocosm like an amala 
frut held in my hand.” Vimalakrrti (suddenly) came and said: 
“Anruddha, when your deva eye sees, does 1í see form or 
formlessness? IÝ it sees form, you are no better than those heretics who 
have won five supernatural powers. Ilf you see formlessness, your 
deva eye 1s non-acfive (we wei) and should be unseeing”. Aniruddha 
kept silent. And the deva praised Vimalakirti for what they had not 
heard before, they then paid reverence and asked him: “ls there 
anyone ïn this world who has realized the real deva eye?” Vimalakirti 
replied: ““[here 1s the Buddha who has realized the real deva eye; He 
1s always In the state of samadhi and sees all Buddha lands without 
(gIving raise to) the duality (of subJective eye and obJective form)”. 
The tenth holy monk 1s Rahula: According to Professor Soothill in The 
Dictlonary of Chinese-English Buddhist Terms, he 1s supposed to have 
been in the womb for six years and born when his father attained 
Buddhahood; also said to have been born during an eclipse, and thus 
acquired his name, though ït is defined In other ways; his father did not 
see him till he was six years old. He became a disciple of the 
Hinayana, but 1s said to have become a Mahayanist when his father 
preached this final perfect doctrine, a statement gainsaid by his being 
recognized as founder of the Vaibhasika School. He 1s to be reborn as 
the eldest son of every Buddha, hence 1s sometimes called the son of 
Ananda. Another source from Mahayana Buddhism said that Rahula 
was the only son of Sakyamuni and Yasodhara and was born before the 
Buddha's renunciaton of the world. He was the only chid of 
Siddhartha Gautama, one of the Buddha's ten maJjor disciples, 
respected as the foremost In Inconspicuous practice (mật hạnh). 
According to Buddhist tradition, he was born on the day his father 
decided to leave the household lie, and when his wife Yasodhara 
asked him what the boy should be named, he replied, “Rahula” 
(Fetter), indicating that he perceived the child as a potential source of 
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mundane attachment. After his awakeninng (Bodhi), the Buddha 
returned to his family, and Yasodhara sent the boy to confront him. He 
demanded that he be given his Iinheritance. The Buddha made no 
response, but Rahula followed him to leave the palace, and he was 
soon ordained as a monk. When the Buddha's father Suddhodana 
protested, the Buddha responded by promulgating a rule that 
henceforth no one could be ordained without parenfal permission. After 
hearing the Smaller Discourse Spoken to Rahula, he became an Arhat. 
He was said by the Buddha to be the foremost among his disciples 1n 
eagerness to learn. 
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Chương Năm Mươi Bốn 
Chapter FỨfy-Four 


Cự Sĩ Duy Ma Cật 


Duy Ma cật, còn được gọi là Tịnh Danh, là đệ tử của Phật tại thành 
Tỳ Xá Lê, nước Lichavi, một nước Cộng Hòa ở miền bắc Ấn Độ. 
Người ta nói ông cùng thời với Đức Phật, và đã từng viếng Trung 
Quốc. Một vị cư sĩ tại gia vào thời Đức Phật còn tại thế, là một Phật tử 
xuất sắc về triết lý nhà Phật. Nhiều câu hỏi và trả lời giữa Duy Ma 
Cật và Phật vẫn còn được ghi lại trong Kinh Duy Ma. Vào thời Đức 
Phật còn tại thế, trong thành Tỳ Xá Ly có ông trưởng giả tên là Duy 
Ma Cật, đã từng cúng dường vô lượng các Đức Phật, sâu trồng cội 
lành, đặng Vô Sanh Pháp Nhẫn. Sức biện tài vô ngại của ông đã khiến 
ông có khẩ năng du hí thân thông. Ông đã chứng các môn tổng trì, 
đặng sức vô úy, hàng phục ma oán, thấu rõ pháp môn thâm diệu, khéo 
nơi trí độ, thông đạt các pháp phương tiện, thành tựu đại nguyện. Ông 
biết rõ tâm chúng sanh đến đâu, hay phân biệt các căn lợi độn, ở lâu 
trong Phật đạo, lòng đã thuần thục, quyết định nơi Đại Thừa. Những 
hành vi đều khéo suy lường, giữ gìn đúng oai nghi của Phật, lòng rộng 
như bể cả. Chư Phật đều khen ngợi, hàng đệ tử, Đế Thích, Phạm 
Vương, vua ở thế gian, vân vân thấy đều kính trọng. 

Vì muốn độ người, nên ông dùng phương tiện khéo thị hiện làm 
thân trưởng giả ở thành Tỳ Xá Ly, có của cải nhiều vô lượng để nhiếp 
độ các hạng dân nghèo; giữ giới thanh tịnh để nhiếp độ những kẻ phá 
giới; dùng hạnh điều hòa nhẫn nhục để nhiếp độ các người giận dữ; 
dùng đại tinh tấn để nhiếp độ những kẻ biếng nhác; dùng nhất tâm 
thiển định để nhiếp độ những kẻ tâm ý tán loạn; dùng trí tuệ quyết 
định để nhiếp độ những kẻ vô trí; tuy làm người bạch y cư sĩ mà giữ 
gìn giới hạnh thanh tịnh của Sa Môn. Tuy ở tại gia mà không đắm 
nhiễm ba cõi. Tuy thị hiện có vợ con, nhưng thường tu phạm hạnh. Dù 
có quyến thuộc, nhưng ưa sự xa la. Dù có đồ quý báu, mà dùng tướng 
tốt để nghiêm thân. Dù có uống ăn mà dùng thiền duyệt làm mùi vị. 
Nếu khi đến chỗ cờ bạc, hát xướng thì ông lợi dụng cơ hội để độ người. 
Dù thọ các pháp ngoại đạo nhưng chẳng tổn hại lòng chánh tín. Tuy 
hiểu rõ sách thế tục mà thường ưa Phật pháp, được tất cả mọi người 
cung kính. Nắm giữ chánh pháp để nhiếp độ kẻ lớn người nhỏ. Tất cả 
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những việc trị sanh, buôn bán làm ăn hùn hợp, dù được lời lãi của đời, 
nhưng chẳng lấy đó làm vui mừng. Dạo chơi nơi ngã tư đường cái để 
lợi ích chúng sanh. Vào việc trị chánh để cứu giúp tất cả. Đến chỗ 
giảng luận dẫn dạy cho pháp Đại Thừa. Vào nơi học đường dạy dỗ cho 
kẻ đồng mông. Vào chỗ dâm dục để chỉ bày sự hại của dâm dục. Vào 
quán rượu mà hay lập chí. Nếu ở trong hàng trưởng giả, là bực tôn quý 
trong hàng trưởng giả, giảng nói các pháp thù thắng. Nếu ở trong hàng 
cư sĩ, là bậc tôn quý trong hàng cư sĩ, dứt trừ lòng tham đắm cho họ. 
Nếu ở trong dòng Sát Đế Lợi, là bậc tôn quý trong dòng Sát Đế Lợi, 
dạy bảo cho sự nhẫn nhục. Nếu ở trong dòng Bà La Môn, là bực tôn 
quý trong dòng Bà La Môn, khéo trừ lòng ngã mạn của họ. Nếu ở nơi 
Đại thần là bực tôn quý trong hàng Đại thần, dùng chánh pháp để dạy 
dỗ. Nếu ở trong hàng Vương tử, là bực tôn quý trong hàng Vương tử, 
chỉ dạy cho lòng trung hiếu. Nếu ở nơi nội quan, là bực tôn quý trong 
hàng nội quan, khéo dạy dỗ các hàng cung nữ. Nếu ở nơi thứ dân, là 
bực tôn quý trong hàng thứ dân, chỉ bảo làm việc phước đức. Nếu ở nơi 
trời Phạm Thiên, là bực tôn quý trong Phạm Thiên, dạy bảo cho trí tuệ 
thù thắng. Nếu ở nơi trời Đế Thích, là bực tôn quý trong Đế Thích, chỉ 
bày cho pháp vô thường. Nếu ở nơi trời Tứ Thiên Vương hộ thế, là bực 
tôn quý trong Tứ thiên vương hộ thế, hằng ủng hộ chúng sanh. Trưởng 
giả Duy Ma Cật dùng cả thấy vô lượng phương tiện như thế làm cho 
chúng sanh đều được lợi ích. 


Lay Man Vùnalakiti 


Vimalakirti, also called Pure Name, a native of VaIsali, capital city 
of Licchavi (name of the tribe and republican state in northern India) 
and a disciple of sakyamunl, said to have been a contemporary of 
Sakyamumi, and to have visited China. A layman of Buddha”s time who 
was excellent in Buddhist philosophy. Many questions and ansWers 
between Vimalakirti and the Buddha are recorded In the Vimalakirti- 
nirdesa. At the time of the Buddha, ¡in the great town of Vaisali there 
was an elder called Vimalakirti who had made offerings to countless 
Buddhas and had deeply planted all good roots, thereby achieving the 
patlent endurance of the uncreate. His Unhindered power of speech 
enabled him to roam everywhere using his supernatural powers to 
teach others. He had achieved absolute control over good and evil 
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influences (dharam) thereby realizing fearlessness. So he overcame all 
passions and demons, entered all profound Dharma-doors to 
enlightenment, excelled in Wisdom perfection (prajna-paramita) and 
was well versed In all expedient methods (upaya) of teaching, thereby 
fulfiling all great Bodhisatva vows. He knew very well the mental 
propensites of livifng beings and could distinguish their varlous 
(sprritual) roots. For along time he had trodden the Buddha-path and 
his mind was spotless. Since he understood Mahayana, all his actions 
were based on ripht thinking. While dwelling in the Buddha”s awe- 
I1nspiring maJesty, his mind was extensive like the great ocean. He was 
praised by all Buddhas and revered by Indra, Brahma, and worldly 
kings. 

As he was set on saving men, he expediently stayed at Vaisali for 
this purpose. He used his unlimited wealth to aid the poor; he kept all 
the rules of morality and discipline to correct those breaking the 
precepts; he used his øgreat patlence to teach those giving rise to anger 
and hate; he taught zeal and devotion to those who were remiss; he 
used serenity to check stirring thoughts; and employed decisive wIsdom 
to defeat ignorance. Although wearing white clothes (of the laity) he 
observed all the rules of the Sangha. Althouph a layman, he was free 
from all attachments to the three worlds (of desire, form and beyond 
form). Although he was married and had children, he was diligent In his 
practice of pure living. Although a householder, he delighted 1n 
keeping from domestic establishments. Although he ate and drank (like 
others), he delighted in tasting the flavour of mediation. When entering 
a gambling house he always tried to teach and deliver people there. He 
received heretics but never strayed from the right faith. Though he 
knew worldly classics, he always took Joy In the Buddha Dharma. He 
was revered by all who met him. He upheld the right Dharma and 
taught 1t to old and young people. Although occasionally he realized 
some profit in his worldly activities, he was not happy about these 
earninsgs. While walking In the street he never failed to convert others 
(to the Dharma). When he entered a government office, he always 
protected others (from inJustice). When Joining a symposium he led 
others to the Mahayana. When visiting a school he enlightened the 
students. When entering a house of prostitution he revealed the sin of 
sexual Intercourse. When going to a tavern, he stuck to his 
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determination (to abstain from drinking). When amongst elders he was 
the most revered for he taught them the exalted Dharma. When 
amonsst upasakas he was the most respected for he taught them how to 
wiIpe out all desires and attachments. When amongst those of the 
ruling class, he was the most revered for he taught them forbearance. 
When amongst Brahmins, he was the most revered for he taught them 
how to conquer pride and preJudice. When amongst øovernment 
officials he was the most revered for he taught them correct law. When 
amonsst princes, he was the most revered for he taught them loyalty 
and filial piety. When In the inner palaces, he was the most revered 
for he converted all maids of honour there. When amongst common 
people, he was the most revered for he urged them to cultivate all 
meritorious virtues. When amongst Brahma-devas, he was the most 
revered for he urged the gods to realize the Buddha wisdom. When 
amonsst Sakras and Indras, he was the most revered for he revealed to 
them the Iimpermanence (of all things). When amongst lokapalas, he 
was the most revered for he protected all living beings. Thus 
Vimalakirti used countless expedient methods (upaya) to teach for the 
benefit of living beIngs. 
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Chương Năm Mươi Lăm 
Chapter FỨty-Five 


Tỳ Kheo Nỉ Thái Hòa 


Thuật ngữ Pali Khema có nghĩa là Thái Hòa, tịnh an, an ninh, an 
toàn. Đây là một trong những đặc tính của Niết bàn, hoàn toàn trái hẳn 
với sự an toàn có điều kiện của thế gian. Thái Hòa là tên của một 
trong hai vị Ni Trưởng đầu tiên của Phật giáo. Tỳ Kheo Ni Thái Hòa là 
một trong những nữ đệ tử xuất chúng mà Đức Phật xem như đệ nhất 
giữa những vị có trí tuệ lớn trong hàng Tỳ Kheo Ni. Theo Kinh Tạp A 
Hàm, có một cuộc đối thoại nổi tiếng giữa Tỳ Kheo Ni Thái Hòa và 
vua Ba Tư Nặc. Danh tiếng của bà như một bậc hiển trí đa văn và đối 
ứng mẫn tiệp và lanh lợi lan rộng khắp nơi đã lôi cuốn sự chú ý của 
vua Ba Tư Nặc, người đầu tiên quan tâm về vấn để siêu hình. Những 
câu đối đáp của bà trước những câu hỏi của vua Ba Tư Nặc đã khiến 
nhà vua vô cùng hoan hỷ mà chấp nhận chúng ngay lập tức. Những lời 
giải thích của bà phù hợp hoàn toàn với những lời giải thích của Đức 
Phật về cả ngôn từ lẫn ý nghĩa khiến nhà vua rất đỗi ngạc nhiên trước 
đại trí quảng bác của bà đúng như lời tán thán của Đức Phật. Một ngày 
nọ, khi đang đi du hành trong xứ Kiểu Tát La, bà ghé lại an trú tại 
Toranavatthu gần thành Xá Vệ (Sravasti). Trong lúc ấy, vua Ba Tư 
Nặc của xứ Kiểu Tát La cũng đang du hành đến thành Xá Vệ. Nhà 
vua ra lệnh cho một người hầu đi tìm cho được một vị Sa môn để ông 
có thể tới tham kiến. Người hầu đi tìm và trở về thưa rằng sau khi đi 
quanh quẩn khắp cả vùng ông không tìm được một vị Sa môn hay Bà 
la môn nào để nhà vua có thể yết kiến, nhưng trên đường về người ấy 
gặp trưởng lão Ni Thái Hòa, một nữ đệ tử xuất gia của Đức Phật. Vua 
Ba Tư Nặc bèn đi viếng Tỳ Kheo Ni Thái Hòa. 

Nhà vua hỏi Tỳ Kheo Ni Thái Hòa: “Bạch Ni Sư! Xin cho biết Đức 
Như Lai có tổn tại sau khi chết chăng?” Ni sư Thái Hòa đáp: “Tâu đại 
vương, điều ấy không được Đức Phật tuyên thuyết.” Vua Ba Tư Nặc 
hỏi tiếp: “Xin Tỳ Kheo Ni cho biết có phải Đức Như Lai không tổn tại 
sau khi chết hay không?” Tỳ Kheo Ni Thái Hòa đáp: “Tâu đại vương, 
điều ấy cũng không được Đức Phật tuyên thuyết.” Nhà vua hỏi tiếp: 
“Như vậy Như Lai vừa tổn tại, vừa không tổn tại sau khi chết?” Tỳ 
Kheo Ni Thái Hòa đáp: “Tâu đại vương, điều ấy cũng không được Đức 
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Phật tuyên thuyết.” Nhà vua hỏi tiếp: “Vậy thì, thưa Tỳ Kheo Ni, Như 
Lai không tổn tại cũng không không tổn tại sau khi chết?” Tỳ Kheo Ni 
Thái Hòa đáp: “Tâu đại vương, điều ấy cũng không được Đức Phật 
tuyên thuyết.” Nhà vua hỏi tiếp: “Sao lại như vậy thưa Tỳ Kheo Ni? 
Khi được hỏi “Như Lai tổn tại sau khi chết? Tỳ Kheo Ni đáp “Điều ấy 
không được Thế Tôn tuyên thuyết,'` và khi ta hỏi những câu khác bà 
cũng trả lời giống như vậy. Xin Tỳ Kheo Ni cho biết, do nhân gì, do 
duyên gì, điều ấy không được Đức Thế Tôn tuyên thuyết?” Tỳ Kheo 
Ni Thái Hòa trả lời: “Tâu đại vương, giờ đây trong vấn để này, tôi 
muốn hỏi đại vương. Xin đại vương cứ trả lời cách nào mà đại vương 
thấy thích hợp. Tâu đại vương, nay đại vương có người tính toán sổ 
sách nào có thể đếm cát sông Hằng như vậy: có nhiều trăm hạt như 
vậy, nhiều ngàn hạt như vậy, hoặc nhiều trăm ngàn hạt như vậy... 
chăng?” Nhà vua đáp: “Bạch Tỳ Kheo Ni, không thể được.” Tỳ Kheo 
Ni Thái Hòa lại hỏi tiếp: “Vậy thì đại vương có nhà kế toán nào có thể 
ước lượng nước trong đại dương như vầy: có nhiều thùng nước như vậy, 
có nhiều trăm, nhiều ngàn thùng nước như vậy chăng?” Nhà vua đáp: 
“Thưa Tỳ Kheo Ni! Quả thật không thể nào được.” Tỳ Kheo Ni Thái 
Hòa hỏi tiếp: “Như vậy là thế nào?” Nhà vua đáp: “Bạch Tỳ Kheo Ni! 
Thật mênh mông, sâu thắm, vô lường, không thể dò tận đáy là đại 
dương.” Tỳ Kheo Ni Thái Hòa nói: “Cũng vậy, tâu đại vương, nếu ta 
cố tìm định nghĩa Như Lai bằng sắc thân của Ngài thì sắc thân ấy của 
Như Lai đã được đoạn trừ, được cắt đứt tận gốc rễ, được làm cho giống 
như khúc thân cây Ta la để nó không thể sinh khởi trong tương lai. 
Được giải thoát khỏi sự ước lượng bằng sắc thân là đức Như Lai, thật 
sâu thẳm, vô lượng không thể dò tận đáy, như đại dương là Như Lai. 
Nói “Như Lai tổn tại sau khi chết” cũng không phù hợp. Nói “Như Lai 
không tổn tại sau khi chết” cũng không phù hợp. Nếu ta cố định nghĩa 
Như Lai bằng cảm thọ, tưởng, hành, thức... thì cảm thọ ấy của Như Lai 
đã được đoạn trừ... “Được giải thoát khỏi sự ước lượng bằng thọ, tưởng, 
hành, thức là Như Lai; thật sâu thắm, vô lượng, không thể dò tận đáy, 
như đại dương là Như Lai.” Vua Ba Tư Nặc rất hoan hỷ trước những lời 
giải thích của Tỳ Kheo Ni Thái Hòa. 

Cũng theo Kinh Tạp A Hàm, vào một dịp vua Ba Tư Nặc đến thăm 
Đức Phật, nhà vua cũng hỏi những câu hỏi mà vua đã hối Tỳ Kheo Ni 
Thái Hòa lúc trước và được sự xác nhận của Đức Phật. Vua Ba Tư Nặc 
hỏi Đức Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn, xin Ngài cho biết Như Lai có tổn tại 
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sau khi chết hay không?” Đức Phật đáp: “Thưa đại vương, điều này 
không được Ta tuyên thuyết.” Vua Ba Tư Nặc lại hỏi Đức Thế Tôn: 
“Bạch Thế Tôn, xin Ngài cho biết Như Lai không tổn tại sau khi chết 
hay không?” Đức Phật lại đáp: “Thưa đại vương, điều này cũng không 
được Ta tuyên thuyết.” Rồi sau đó vua Ba Tư Nặc hỏi những câu hỏi 
khác mà ông đã hỏi Tỳ Kheo Ni Thái Hòa trước đây và được trả lời 
cũng y như trước. Nhà vua nói với Đức Phật: “Bạch Đức Thế Tôn! 
Thật kỳ diệu thay! Thật hy hữu thay! Bạch Thế Tôn là cách giảng của 
bậc Đạo Sư và đệ tử về ý nghĩa và văn cú đều tương đồng, đều hòa 
điệu, không đối nghịch nhau trong mọi ngôn từ về điều tối thượng này. 
Bạch Đức Thế Tôn, có một thời con đến viếng Tỳ Kheo Ni Thái Hòa 
và đã hỏi bà ý nghĩa của vấn đề này, Tỳ Kheo Ni Thái Hòa đã cho con 
biết ý nghĩa này đúng y về ngôn từ, văn cú và ý nghĩa mà Thế Tôn đã 
giảng hôm nay. Thật kỳ diệu thay! Thật hy hữu thay! Bạch Đức Thế 
Tôn!” Đoạn vua Ba Tư Nặc từ chỗ ngôi đứng dậy đảnh lể Đức Thế 
Tôn về bên phải rồi ra đi. 


Bhiksuni Khema 


Khema 1s a Pali term which means peace, securIty, or safety. This 
1s one of the special characteristics of NIrvana, which 1s totally contrary 
to the worldly safe conditlons. Khema was name of one of the two first 
nuns of Nun Buddhist Order. The Elder Sister Khema was one of the 
pre-eminent female disciples that the Buddha considered as chief 
among those of great wisdom In the Order of Nuns. According to the 
Samyutta Nikaya, there 1s a famous conversation between Bhiksuni 
Khema and King Pasenadi. Khema”s reputation as a widely-learned 
sage and brilliant talker spread abroad and attracted the attention of 
King Pasenadi who was deeply concerned about some metaphysical 
problems. Her answers to King Pasenadi”s question caused him such a 
delight that he welcomed them Iimmediately. Her explanation, which 
was In harmony with the Buddha”s both in the spirit and language to the 
king's amazement Indicated her great wisdom as praised by the 
Buddha. One day, Elder Sister Khema wandered among the Kosalan 
villages, took up her residence at Toranavatthu near SravastI. At the 
same time, King Pasenadi was also Journeyrng to Sravasti. He ordered 
his attendant to find out a recluse so that he can wait upon him today. 
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His attendant could not find any recluse for the King to wait upon, but 
on the way back he saw the Elder Sister Khema, a woman-disciple of 
the Buddha. So King Pasenadi went to visit Elder Sister Khema. 

The king asked Elder Sister Khema: “Venerable Bhiksuni! Does 
the Tathagata exIst after death?” Bhiksuni Khema responded: “Great 
King! That 1s not revealed by the Buddha.” The king asked: “So the 
Tathagata does not exist after death.” Bhiksuni Khema responded: 
“That also, great king, 1s not revealed by the Buddha.” The king 
added: “Then what, Venerable Bhiksuni! Does the Tathagata both exIst 
and no exIst after death?” Bhiksuni Khema responded: “That also, 
great king, 1s not revealed by the Buddha.” The king asked agaIn: 
“[hen, Venerable Bhiksumi, the Tathagata neither exIst nor not exIst 
after death.” Bhiksuni Khema responded: ““That also, great king, 1s not 
revealed by the Buddha.” The king asked: “How then, Venerable 
Bhiksu, when asked “Does Tathagata exist after death?” You reply 
“That 1s not revealed by the Buddha.” And when [I ask other questions, 
you make the same reply. What 1s the reason, what 1s the cause why 
this thing 1s not revealed by the Buddha?” Bhiksuni Khema responded: 
“Now In this matter, great king, I will question you. Do you reply as 
you think appropriate. Now, great king, have you some accountant able 
to count the sand of the Ganges thus: there are so many hundred graIns 
or so many thousand or so many hundreds of thousands of grains?” The 
king reply: “Venerable Bhiksumi! No, indeed.” Bhiksuni Khema added: 
“Then, have you some reckoner able to reckon the water In the mighty 
ocean thus: “[here are so many gallons of water, so many hundred, so 
many hundreds of thousands of gallons of water??” The king replied: 
“Venerable Bhiksuni! No indeed.” Bhiksuni Khema asked: “How 1s 
that?” The king replied: “Venerable Bhiksunil Mighty 1s the ocean, 
deep, boundless, unfathomable.” Bhiksuni Khema added: “Even so, gat 
king, If one should try to define the Tathagata by his body form, that 
form of the Tathagata 1s abandoned, cut down to the root, made like a 
palm-tree stump so that 1t cannot spring up again in the future. Set free 
Ílom reckoning as body 1s the Tathagata. Deep, boundless, 
unfathomable, Just like the mighty ocean 1s the Tathagata. To say: “The 
Tathagata exIsts after death” does not apply. To say “the Tathagata 
does not exIst after death” does not apply... If one should try to define 
the Tathagata by feeling, by perception... by consciousness, that feeling 
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of the Tathagata 1s abandoned, ... set free from reckoning by feeling, 
by perception, activitles, consciousness 1s the Tathagata, deep, 
boundless, unfathomable like the mighty ocean..” Hearing this 
explanation, King Pasenadi of Kosala was so delighted with words of 
Venerable Bhiksuni Khema. 

Also according to the Samyutta Nikaya, on one occasion, King 
Pasenadi went to visit the Buddha and asked the same questions that he 
had asked Bhiksuni Khema long ago and got the confirmation from the 
Buddha. King Pasenadi asked the Buddha: “Pray Lord, does the 
Tathagata exist after death?” The Buddha replied: “Great king, this 
matfer Is not revealed by me.” The king asked: “hen, Lord, the 
Tathagata does not exist after death?” The Buddha replied: “Great king 
that also 1s not revealed by me.” The king then asked the other 
questions that he had asked Bhiksuni Khema and got the same reply 
exactly as before. The king said to the Buddha: “Wonderful, Lord! 
Marvellous 1t 1s, Lord, how explanation both of Master and disciple, 
both In spirt and letter, will agree, will harmonize, will not be 
1nconsistent, that 1s, in any word about the highest. Once, Lord, I went 
to visit Bhiksuni Khema and asked her the meaning of this matfer, and 
she gave me the meaning In the very words, in the very sentences used 
bu the Lord. Wonderful, Lord! Marvellous 1t 1s, Lord!” Then King 
Pasenadli rose from his seat, saluted the Lord by the right side and went 
away. 
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Chương Năm Mươi Sáu 
Chapter FỨty-Six 


Phật Giáo Tam Tôn 


Trong Phật giáo, có ba vị Thánh Bồ Tát mà người ta thường gọi là 
Tam Tôn. Vị Thánh Bồ Tát thứ nhất là Đại Thế Chí Bồ Tát: VỊ Bồ 
Tát mà trí lực có thể đến khắp các nơi, ngài tiêu biểu cho trí huệ Phật, 
vị đứng bên phải Phật A Di Đà, tiêu biểu cho trí tuệ; trong khi Bồ Tát 
Quán Âm thì bên trái. Ngài được coi là vị Bồ Tát trông nom cửa trí huệ 
của Đức Phật. Đại Thế Chí Bồ Tát, người đã chiếm được một sức 
mạnh to lớn. Đây là một vị Bồ Tát quan trọng trong Phật giáo Đại 
thừa, vì chính vị Bồ Tát nầy đã đem lại sức mạnh giải thoát cho con 
người. Ông thường xuất hiện bên phải Phật A Di Đà, trong khi Bồ Tát 
Quán Âm thì xuất hiện bên trái. Vị Thánh Bồ Tát thứ nhì là Văn Thù 
Sư Lợi: Văn thù sư Lợi, tên của một trong những vị Bồ Tát nổi tiếng 
của Phật giáo Bắc tông (Đại Thừa), ngài thường đứng bên trái của 
Phật Thích Ca và là nhân cách hóa cho trí huệ Phật. Người cao quí và 
dịu hiển. Bồ Tát của trí năng trong Phật giáo Đại thừa, người chiến 
thắng bóng tối của sự ngu dốt. Thỉnh thoảng người ta cũng nhắc đến 
ngài như một vị Bồ Tát có giọng nói êm dịu. Ngài quan hệ chặt chẽ 
với những kinh nói về “Trí Tuệ Ba La Mật,” và thường là người đối 
thoại hoặc hỏi Đức Phật về trí tuệ ba la mật. Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi 
cũng phổ thông như Bồ Tát Quán Thế Âm. Một số lớn kinh điển được 
trước tác để ca ngợi Ngài. Văn Thù Sư Lợi là một biểu tượng cho trí 
tuệ của người tu Phật. Trong Kinh Liên Hoa diễn tả Ngài nhảy vọt lên 
từ trong đại dương. Chữ ManJu có nghĩa là đẹp, chữ Sri có nghĩa là gia 
tài, đức hạnh hay chúa. Nguyên chữ ManJusri có nghĩa là “đức hạnh 
tuyệt vời.” Văn Thù một tay cầm kiếm Kim Cương đoạn diệt mê hoặc, 
ngồi trên lưng sư tử. Đại Trí Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát được xem như là 
vị Bồ Tát bảo hộ trí tuệ, và thường được đặt bên trái Phật Thích Ca, 
trong khi Phổ Hiển bên phải được coi như là vị Hộ Pháp. Ngài là vị Bồ 
Tát đã thành Phật từ thời xa xưa với tôn hiệu Tôn Chúng Long Vương 
Phật. Nhưng sau khi thành Phật, ngài vẫn thị hiện làm Bồ Tát để giáo 
hóa chúng sanh, và giúp đở Đức Phật Thích Ca Mâu Ni hoằng trì 
chánh pháp. Văn Thù cũng biểu thị sự giác ngộ tức sự hốt nhiên nhận 
ra nhất thể của tất cả cuộc tổn sinh và năng lực phát sinh từ đó, mà sức 
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mạnh của sư tử là biểu tượng. Một số các vị Thầy trong Phật giáo Tây 
Tạng được xem như là hiện thân của ngài Văn Thù Sư Lợi, như Tông 
Khách Ba chẳng hạn. Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát được xem như là một 
biểu tượng cho trí tuệ của người tu Phật. Trong Kinh Liên Hoa diễn tả 
Ngài nhảy vọt lên từ trong đại dương. Chữ Manju có nghĩa là đẹp, chữ 
Sn có nghĩa là gia tài, đức hạnh hay chúa. Nguyên chữ ManJusni có 
nghĩa là “đức hạnh tuyệt vời.” Văn Thù một tay cầm kiếm Kim Cương 
đoạn diệt mê hoặc, ngồi trên lưng sư tử. Văn Thù được xem như là vị 
bảo hộ trí tuệ, và thường được đặt bên trái Phật Thích Ca, trong khi 
Phổ Hiền bên phải được coi như là vị Hộ Pháp. Văn Thù cũng biểu thị 
sự giác ngộ tức sự hốt nhiên nhận ra nhất thể của tất cả cuộc tổn sinh 
và năng lực phát sinh từ đó, mà sức mạnh của sư tử là biểu tượng. Có 
sáu định nghĩa khác nhau về Ngài Văn Thù Sư Lợi như sau: Diệu Thủ, 
Phổ Thủ, Nhu Thủ, Kính Thủ, và Diệu Cát Tường. Trong Phật giáo có 
kinh Văn Thù Sư Lợi Vấn Kinh. Kinh ghi lại những giới luật tu hành 
cho một vị Bồ Tát. Cũng được gọi là “Văn Thù Vấn Kinh” vì Bồ Tát 
Văn Thù, một bậc Bồ Tát trí tuệ, đã hỏi Phật về những giới luật cho 
một Bồ Tát tu hành thành Phật. Kinh được Ngài Tăng Già Bà La dịch 
sang Hán tự. Vị Thánh Bồ Tát thứ ba là Phổ Hiền Bồ Tát: Bồ Tát 
Toàn Thiện hay Toàn Phúc. Một trong những bồ tát chính của trường 
phái Phật giáo Đại thừa. Ngài còn là hiện thân của đức trầm tĩnh, lòng 
thương xót và trí huệ sâu xa. Ngài được sùng kính như người bảo hộ 
cho tất cả những ai truyền bá Phật pháp và được coi như là hiện thân 
của trí năng đồng nhất, tức là hiểu được sự đồng nhất giữa cái giống 
nhau và cái khác nhau. Ngài thường cỡi voi trắng sáu ngà (voi tượng 
trưng cho sức mạnh của trí tuệ), xuất hiện cùng lúc với Bồ tát Văn Thù 
bên cạnh (phải) Phật Thích Ca. Ngài cũng còn được gọi là Tam Mạn 
Bạt Đà La, tiêu biểu cho “Lý,” ngài cũng là vị bảo hộ Kinh Pháp Hoa 
và những người hành trì kinh nầy; đồng thời ngài cũng có liên hệ mật 
thiết với Kinh Hoa Nghiêm. Ngài ngự tại phía đông vũ trụ. Theo kinh 
Pháp Hoa, Phẩm Phổ Môn (Phổ Hiển Thập Giả Kính), có Phổ Hiển 
Thập Nguyện hay mười hạnh nguyện của Bồ Tát Phổ Hiển: Nhứ giả 
lễ kính chư Phật: Lời nguyện đảnh lễ hết thảy chư Phật có nghĩa là 
đảnh lễ vô số chư Phật trong ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai. Đây là 
niềm tin sâu xa của vị Bồ Tát và ngài cảm thấy như lúc nào ngài cũng 
đang ở trước mặt chư Phật và đảnh lễ bằng cả thân, khẩu và ý của 
ngài. Ngài sẽ đảnh lễ từng Đức Phật không mệt mỏi cho đến khi tận 
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cùng vũ trụ. Nhị giả xưng tán Như Lai: Lời nguyện tán thán chư Như 
Lai có nghĩa là một vị Bồ Tát sẽ luôn luôn tán thán chư Như Lai trong 
ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai. Ngài sẽ trình diện trước mặt từng 
Đức Như Lai với sự hiểu biết thâm sâu và một nhận thức sáng suốt. 
Bấy giờ cái biển công đức của Như Lai sẽ được tán thán bằng giọng 
điệu nhuần nhuyễn và hùng biện; mỗi giọng điệu biểu hiện một tiếng 
nói vô tận và mỗi tiếng nói phát ra một biển ngôn từ trong mọi hình 
thức có thể có được. Vị Bồ Tát sẽ tiếp tục sự tán thán nầy sẽ tiếp tục 
không ngừng nghỉ cho đến khi thế giới tận cùng mà không cảm thấy 
mệt mỗi. 7ơm giả quảng tu cúng dường: Lời nguyện quảng tu cúng 
dường cho chư Phật, có nghĩa là một vị Bồ Tát sẽ luôn quảng tu cúng 
dường đến từng Đức Phật trong vô số Đức Phật ba đời, quá khứ, hiện 
tại và vị lai. Sự cúng dường bao gồm những thứ hoa, tràng hoa, âm 
nhạc, lọng, y, áo và tất cả những loại hương liệu, dầu thơm và nhiều 
thứ khác, và cúng dường bằng một số lượng lớn như mây hay núi. VỊ 
Bồ Tát sẽ đốt lên mọi thứ dầu với một số lượng sánh như biển trước 
mỗi Đức Phật trong vô số các Đức Phật nầy. Nhưng trong tất cả những 
thứ cúng dường mà người ta có thể thực hiện như thế đối với một Đức 
Phật thì sự cúng dường tốt nhất là cúng dường Pháp, tức là tự mình tu 
tập theo giáo lý, gây lợi lạc cho chúng sanh, chịu khổ đau cho chúng 
sanh mọi loài, nuôi dưỡng thiện căn, thực hiện mọi công việc của một 
vị Bồ Tát, và đồng thời không xa rời lý tưởng chứng ngộ. Cúng dường 
vật chất không bằng một lượng vô cùng nhỏ của cúng dường Pháp, vì 
hết thảy chư Phật đều được sinh ra do sự cúng dường Pháp, vì đây là sự 
cúng dường thật sự, vì thực hành pháp là thành tựu cao tột mà người ta 
có thể dâng lên một Đức Phật. Một vị Bồ Tát sẽ thực hiện liên tục 
những cúng dường nầy đối với từng Đức Phật, không mệt mỏi, không 
ngừng nghỉ cho đến khi tận cùng thế giới. Tứ giả sám hối nghiệp 
chướng: Lời nguyện sám hối mọi tội lỗi mà chính mình đã phạm từ vô 
thỉ và từ đó loại trừ mọi nghiệp chướng của mình là cần thiết trong tu 
tập vì mọi tội lỗi đều do bởi tham, sân, si từ thân, khẩu, ý của chính 
mình. Nay thú nhận và sám hối những tội lỗi nầy. Theo Đức Phật, nếu 
thực sự những tội lỗi nầy là vật chất thì chúng có thể trải đầy khắp đến 
tận cùng bờ mé vũ trụ mà vẫn chưa hết. Bây giờ một vị Bồ Tát sám 
hối sạch tận đáy lòng mà nguyện rằng sẽ không bao giờ tái phạm như 
thế nữa, vì từ đây ngài sẽ luôn an trụ trong giới luật thanh tịnh mà tích 
tập đủ mọi thứ công đức. Và ngài sẽ không bao giờ mệt mỏi với điều 
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nầy cho đến khi nào thế giới cùng tận. Ngữ giả tùy hỷ công đức: Về lời 
nguyện tùy hỷ công đức, có nghĩa là một vị Bồ Tát phải luôn thống 
thiết với mọi chúng sanh về bất cứ mọi điều thiện mà họ suy nghĩ, cảm 
nhận và thực hành. Tất cả chư Phật đều đã trải qua những khó khăn vô 
cùng trước khi các ngài đạt được toàn giác. Từ sự phát khởi đầu tiên về 
ý tưởng chứng ngộ, chư Phật không bao giờ ngần ngại tích tập mọi 
công đức hướng đến sự đạt thành quả vị Phật, các ngài không bao giờ 
khởi lên một ý nghĩ về vị kỷ ngay cả phải hy sinh thân mạng và những 
gì thuộc về thân mạng ấy. Giờ đây một vị Bồ Tát cảm thấy một niềm 
hỷ lạc thâm thiết đối với những hạnh nguyện của chư Phật, không 
những các ngài chỉ cảm thấy như thế đối với chư Phật mà thôi, mà đối 
với bất cứ hành động công đức nào của chúng sanh, dù không quan 
trọng, các ngài thảy đều hoan hỷ. Với lời nguyện nầy vị Bồ Tát sẽ 
không bao giờ mệt mỏi khi đem chúng ra thực hành cho đến khi thế 
giới cùng tận. Lực giả thỉnh chuyển pháp luân: Lời nguyện thỉnh cầu 
của một vị Bồ Tát đến từng Đức Phật trong vô số Đức Phật chuyển 
bánh xe Pháp, không mệt mỏi, không ngừng nghỉ đến tận cùng thế 
giới. Thất giả thỉnh Phật trụ thế: Lời nguyện của một vị Bồ Tát đến 
từng Đức Phật trong vô số các Đức Phật đừng nhập Niết Bàn. Ngài sẽ 
thỉnh cầu điều nầy ngay cả với các vị Bồ Tát, A La Hán, Thanh Văn 
hay Bích Chi, vì ngài muốn chư vị thượng đẳng nây tiếp tục sống đời 
và tiếp tục gây lợi lạc cho tất cả chúng sanh. Ngài sẽ tiếp tục thỉnh cầu 
không mệt mỏi cho đến tận cùng thế giới. Bái giả thường tùy học Phật: 
Vị Bồ Tát nguyện học hỏi từ một đời của một Đức Phật ở trong cõi Ta 
Bà nầy ngay chính lúc ngài phát khởi ý tưởng về giác ngộ, đã sẵn lòng 
không bao giờ ngưng việc thực hành, dù cho phải hy sinh thân mạng 
của chính mình vì việc phổ độ chúng sanh. Thái độ cung kính đối với 
pháp đã thể hiện qua cách như lấy da mình làm giấy, lấy xương mình 
làm bút, lấy máu mình làm mực mà chép nên kinh điển Phật chất cao 
bằng núi Tu Di, ngay cả đến thân mạng mà các ngài cũng không 
màng, huống là cung vàng điện ngọc, vườn cây, làng mạc và các thứ 
bên ngoài. Do tu tập mọi hình thức nhẫn nhục, cuối cùng ngài đạt được 
giác ngộ tối thượng dưới cội Bồ Đề. Sau đó ngài thể hiện mọi loại thần 
thông hay khả năng tâm linh, mọi loại biến hóa, mọi khía cạnh của 
Phật thân, và đôi khi đặt mình trong Bồ Tát, Thanh Văn, Bích Chi; đôi 
khi trong hàng Sát Đế Lợi, Bà La Môn, gia chủ, cư sĩ; đôi khi trong 
hàng Thiên, Long, và phi nhân. Hễ chỗ nào ngài xuất hiện, ngài đều 
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thuyết giảng hết sức biện tài bằng một giọng nói như sấm để đưa tất cả 
chúng sanh đến chỗ thành thục theo sự ước muốn của họ. Cuối cùng 
ngài tự tổ ra là nhập Niết Bàn. Tất cả các giai đoạn nầy của cuộc sống 
của một Đức Phật, vị Bồ Tát quyết phải học tập như là những mẫu 
mực cho chính cuộc đời mình. Vị Bồ Tát phải luôn thường tùy học 
Phật, không mệt mỏi, cho đến khi tận cùng thế giới. Cửu giả hàm 
thuận chúng sanh: Trong vũ trụ nầy, đời sống thể hiện ra trong vô số 
hình thức, người nây khác với người kia trong cách sinh ra, hình tướng, 
thọ mạng, xưng danh, khuynh hướng tâm linh, trí tuệ, ước vọng, xu 
hướng, cách cư xử, y phục, thức ăn, đời sống xã hội, thể cách cư trú, 
vân vân. Tuy người ta khác nhau như thế, vị Bồ Tát vẫn nguyện sống 
phù hợp với từng chúng sanh để giúp đở họ, để chăm lo đến các nhu 
cầu của họ, cung kính họ như cha mẹ mình, hay như chư A La hán, chư 
Như Lai mà không phân biệt ai là ai trong sự kính trọng nầy. Nếu họ bị 
bệnh, ngài sẽ là một thây thuốc đối với họ. Nếu họ đi lạc đường, ngài 
sẽ chỉ cho họ con đường đúng. Nếu họ bị rơi vào cảnh nghèo khó, ngài 
sẽ cấp cho họ một kho tàng. Ngài cứ như thế mà cung cấp lợi lạc cho 
chúng sanh, tùy theo các nhu cầu của họ, vì vị Bồ Tát tin rằng bằng 
cách phục vụ tất cả chúng sanh, ngài phục vụ tất cả chư Phật; bằng 
cách cung kính tất cả chúng sanh, làm cho họ hoan hỷ, ngài đã cung 
kính và làm cho chư Phật hoan hỷ. Một trái tim đại từ bi là bản thể của 
Như Lai, chính do bởi các chúng sanh mà trái tim từ bi nầy phát khởi, 
và do bởi trái tim từ bi nầy mà ý tưởng về sự chứng ngộ được phát 
khởi, và do bởi sự phát khởi nầy mà sự chứng ngộ tối thượng được đạt 
thành. Vị Bồ Tát nguyện sẽ hàm thuận chúng sanh, không mệt mỏi, 
cho đến khi tận cùng thế giới. Thập giả phổ giai hồi hướng: Bất cứ 
công đức nào mà vị Bồ Tát thu thập được bằng cách chân thành đảnh 
lễ chư Phật và bằng cách thực hành mọi thứ công hạnh trên, các công 
hạnh nầy sẽ được chuyển giáo cho lợi lạc của hết thẩy chúng sanh đầy 
khắp trong vũ trụ nầy. Ngài sẽ hồi hướng tất cả mọi công đức của ngài 
như thế vào việc làm cho chúng sanh cảm thấy an ổn, không bị bệnh 
tật, tránh xa các hành động xấu ác, thực hành mọi hành động tốt, sao 
cho nếu có sự ác nào thì đều bị ngăn chận và con đường đúng dẫn đến 
Niết Bàn được mở ra cho Trời và người. Nếu có chúng sanh nào đang 
chịu khổ vì các kết quả của ác nghiệp mà họ đã phạm trong quá khứ 
thì vị Bồ Tát sẽ sẵn sàng hy sinh gánh lấy mọi đau thương cho họ để 
họ được giải thoát khỏi nghiệp và cuối cùng làm cho họ thể chứng sự 
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giác ngộ tối thượng. Vị Bồ Tát nguyện sẽ hồi hướng mọi công đức nầy 
cho kẻ khác, không mệt mỏi cho đến tận cùng thế giới. Phổ Hiển là 
một hình ảnh quan trọng trong Phật giáo Đại Thừa, một vị Bồ Tát trong 
các kinh điển Đại Thừa, người nói ngài là vị Bồ tát bảo vệ những ai 
hoằng trì Phật pháp, và người ta thường vẽ ngài cùng với Đức Đại 
Nhật Như Lai. Về Tiếu Tượng Học thì ngài thường được vẽ cỡi voi 
trắng có sáu ngà, và tay ngài thường cầm một bông sen, một viên ngọc 
bảo châu mani (ngọc ước toại nguyện), và một cuộn giấy. Trong Kim 
Cang Thừa, người ta thường coi ngài như một vị “A Đề Phật” và hóa 
thân của “Chân Thân Phật.” Trong những bức họa Mật giáo, ngài có 
nước da xanh đậm (dấu hiệu của tánh không) và thường được họa 
trong tư thế ôm vị phối ngẫu Phổ Hiền Nữ (Samantabhadri). Trong 
Phật giáo, Bồ Tát Phổ Hiển là hiện thân của đức trầm tĩnh, lòng xót 
thương và trí huệ sâu xa. Ngài thường được vẽ cưỡi trên lưng một con 
voi trắng (biểu thị đức tính trầm tĩnh và trí tuệ) ngôi hầu bên tay phải 
của Đức Phật; trong khi ngài Văn Thù Bồ Tát, một tay cầm kiếm kim 
cang đoạn diệt mê hoặc, ngồi trên lưng sư tử ở phía tay trái của Đức 
Phật. Văn Thù biểu thị sự giác ngộ tức là hốt nhiên mà nhận ra nhất 
thể của tất cả cuộc tổn sinh và năng lực phát sanh từ đó mà sức mạnh 
của sư tử là biểu tượng. Khi tri kiến nhờ có ngộ mà thành tựu được xử 
dụng làm lợi ích cho loài người, tâm xót thương của Phổ Hiền tự hiện 
thân. Do đó, các Bồ Tát Phổ Hiển và Văn Thù, mỗi người một bên tay 
của Đức Phật, biểu thị cái “Một” hay tính bình đẳng và cái nhiều. 


Buddhist Three Holy Bodhisatfvras 


In Buddhism, there are three holy Bodhisattvas whom people 
usually called Three Venerables. The ƒfirst holy Bodhisatra ts 
Mahasthamaprapfa: Mahasthama-prapta Bodhisattva whose wisdom 
and power reach everywhere, a bodhisattva representing the Buddha- 
wIsdom of Amitabha; he 1s Amitabha”s right, with Avalokitesvara on 
the left. He 1s considered as the guardian of Buddha-wisdom. One who 
has gain great power, an Important Bodhisattva in the Mahayana 
Buddhism, who bring men tha knowledge of liberation. He always 
appears on the right side of Amitabha, whereas Avalokitesvara on the 
left. The second holy Bodhisaffva is Manjusri: ManJusri, name oŸ one 
of the most celebrated Bodhisattvas among the northern Buddhism 
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(Mahayana). The attendant to the left of Sakyamuni Buddha, the 
personification of the wisdom of the Buddha or the Buddha”s Wisdom. 
The Bodhisattva of wisdom In the Mahayana Buddhism, who dispels 
the darkness of Ignorance. Sometimes he 1s mentioned as a Bodhisattva 
with “soft volce.” He 1s closely associlated with the “Perfection of 
WIsdom” (Prajna-paramita) sutras and 1s often a main interlocutor In 
them, generally asking the Buddha about the perfection of wisdom. He 
1s often depicted holding In one hand a flaming “sword of wIsdom” that 
cut through false views and a Perfection of Wisdom text In the other. 
ManJusri Bodhisattva 1s also as popular as Avalokitesvara Bodhisattva. 
A number of sutras were composed In his honor. ManJusri 1s a symbol 
of Buddhist wisdom or an 1dealizatlon of a particular quality. The Lotus 
Sutra describes him as springing out from the great ocean. ManJu Is 
beautiful, Sr1 1s good fortune, virtue, majesty or lord. ManJusri means 
the beautiful virtue (fortune or lord). The Greatly Wise Manjusri 
Bodhisattva with his delusion-cutting vajra sword In one hand, sits on 
the back of a lion on the Buddha's left. He 1s considered as a guardian 
of wisdom and 1s often placed on Sakyamunis left, with 
Samantabhadra on the right side as guardian of Law. He became a 
Buddha long ago and was called the Race of Honored Dragon Kings. 
However, after becoming a Buddha he had been continuing to manIfest 
in the form of a Bodhisattva to teach and transform living beings, and 
help Sakyamunmi Buddha propagate the Correct Dharma. ManJusri also 
represents awakening, that is, the sudden realization of the Oneness of 
all existence and the power rising therefrom, of which the lion”s vigor 
1S symbolic. ÀA number of Tibetan masters are regarded as physical 
manifestations of ManJusri, for example, Tsong-kha-Pa. A symbol of 
Buddhist wisdom or an Idealization of a particular quality. The Lotus 
Sutra describes him as springing out from the great ocean. ManJu Is 
beautiful, Sr1 1s good fortune, virtue, majesty or lord. ManJusri means 
the beautiful virtue (fortune or lord). ManJusri with his delusion-cutting 
vajra sword In one hand, sits on the back of a lion on the Buddha's left. 
He Is considered as a guardian of wisdom and 1s often placed on 
Sakyamumi”s left, with Samantabhadra on the right side as guardian of 
Law. ManJusri also represents awakening, that 1s, the sudden 
realization of the Oneness of all existence and the power rising 
therefrom, of which the lion”s vigor 1s symbolic. There are six different 
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defintions: Wonderful or beautiful head, Universal head, Glossy head, 
Revered head, and Wonderful auspicious. In Buddhism, there exIsts the 
ManJjusripariprccha Sutra. The sutra mentioned all moral rules for a 
Bodhisattva's dally practice. It 1s also called “ManJusris Questions 
Sutfra” because Bodhisattva ManJusri, a Bodhisattva of wIsdom, asked 
the Buddha about moral rules for a bodhisattva to practice to atfain 
Buddhahood. The sutra was translated Into Chinese by Sanghabhara. 
The thưd holy Bodhisafvta is Universal Virtue Bodhisafra: The 
Universal Virtue Bodhisattva, one of the five Dhyani-Bodhisattvas or 
the All-Compasslonate One of perfect Activity. “He Who Is All- 
Pervadingly Good” or “He whose Beneficence Is Everywhere.”” One of 
the most Important Bodhisattvas of Mahayana Buddhism. He also 
embodies calm action, compassion, and deep-seated wisdom. He 1s 
venerated as the protector of all those who teach the dharma and 1s 
regarded as an embodiment of the wisdom of essential sameness and 
difference. He often appears riding a white six-tusked elephant (the 
elephant being noted for Ifs tranquility and wisdom) with ManJusri on 
the (righf) side of SakyamumI. He 1s also called Universal sagacIty, or 
lord of the fundamental law, the dhyana, and the practice of all 
Buddhas. He represents the fundamental law, and 1s the patron of the 
Lotus Sutra and I1ts devotees, and has close connection with the Hua- 
Yen Sutra. His reglon 1s In the east. According to the Lotus Sutra, 
Chapter Universal Door, Bodhisattva Samantabhadra”s ten vows: #ïrsf 
1s to worship and respect all Buddhas: By the vow to pay reverence to 
all the Buddhas 1s meant that a Bodhisattva wIll pay reverence fo an 
inconceivable number of Buddhas In the past, present and future with 
his pure body, speech and mind. He will salute every one of them 
without feeling fatigue until the end of the unIiverse. Second ¡s fo make 
praise to The Thus Come Ones: By the vow to praise all the Tathagaftas 
1s meant that a Bodhisattva wIll always pratise an innumerable number 
of Tathagatas In the past, present and future. A Bodhisattva will 
present himself before each one of these Buddhas with a deep 
understanding and a clear perception. The ocean of merits of the 
Tathagata wIll then be praised with an exquisite and eloquent tongue, 
each tongue expressing a sea of inexhaustible voices, and each volce 
articulating a sea of words in every form possible. A Bodhisattva wIll 
go on fo praise the Buddhas without feeling fatigue and without 
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cessatlon until the end of the world. Third ¡is fo practice proƒfoundly 
(vastly) the giving offerings: To cultivate the giving of offerings by the 
vow to make all kinds of offerings to the Buddhas 1s meant that a 
Bodhisattva will always make offerings to an Iinconceivable number of 
Buddhas In the past, present, and future. The offering consists of 
flowers, wreaths, music, umbrellas, garments, and all kinds of incense 
and ointment, and many other things, and all these offerings In such a 
large quanfify as 1s equal to clouds or to a mountain. A Bodhisattva will 
also burn before every one of the innumerable Buddhas all sorts of oil 
1n such a measure as compares to an ocean. But of all the offerings one 
could thus make to a Buddha the best 1s that of the Dharma, which 1s to 
say, disciplining oneself according to the teaching, benfitting all beings, 
accepting all beings, suffering pains for all beings, maturing every root 
of goodness, carrying out all the works of a Bodhisattva, and at the 
same tine not keeping himself away from the thought of 
enliphtenment. The material offerings, no matter how bịig, are not 
equal even to an Infintesimmal fracion of the moral offerings 
(dharmapuJa), because all Buddhas are born of moral offerings, 
because these are the true offerings, because the practicing of the 
Dharma means the perfection of an offering one could make to a 
Buddha. A Bodhisattva wIll continuously make offerings to every one 
of the innumerable Buddhas without feeling fatigue. Fourth ¡s to repenf 
and reform all karmic himdrances (ƒaulrs): The vow to repent all one”s 
own sins (committed by oneself) and thereby to get rid of one”s karma- 
hindrance 1s necessary because whatever sins committed by us are due 
to our øreed, anger, and Ignorance done by the body, speech, and mind. 
Now we make full confession and repent. According to the Buddha, all 
these sins, 1ƒ they were really substantial, are thought to have filled the 
unIverse fO 1fs utmost ends and even over-flowing. Now a Bodhisattva 
VOWS fo repent without reserve from the depth of his heart, vowing that 
such sins will never be committed again by him, for from now on, he 
wIll always abide In the pure precepts amass every sort of merit. And 
of this he wIll never get tired even to the end of the world. #fh ¡s fo 
rejoice and ƒollow in merit and virfue: To compliantly reJolce 1n merIt 
and virtue by the vow to reJolce and follow the merit and virtue 1s 
meant that a Bodhisattva should always be in sympathy with all beings 
for whatever good things they think, or feel, or do. AII the Buddhas had 
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gone through untold hardships before they attained full enlightenment. 
Since therr first awakening of the thought of enlightenment, they never 
hesitated to accumulate all the merit that tended towards the 
aftainment of the goal of their life, they never raised a thought of 
egofism even when they had to sacrifice therr life and all that belonged 
to them. Now a Bodhisattva vows to feel a sympathetic Joy for all these 
doings of the Buddhas. He does this not only with the Buddhas, but for 
every possible deed of merit, however significant, executed by any 
being In the path of existence, of any class of truth-seekers. A 
Bodhisattva with this vow will never be tired of putfing 1t Into pracfice 
till the end of the world. Sixth ¡s fo request that the Dharma wheel be 
turneđ: To request the turning of the Dharma Wheel by the vow that a 
Bodhisattva will ask every one of the Inconceivable number of 
Buddhas to revolve the Wheel of the Dharma, without feeling tired and 
wIthout cease until the end of the world. Sevenmth ¡s fo request that the 
Buddha remain ¡in the world: Request the Buddhas dwell in the world, a 
Bodhisattva vows to ask every one of the inconceivable number of 
Buddhas not to enter Into Nirvana 1ƒ any 1s so disposed. He wIll ask this 
even of any Bodhisattvas, Arhats, Sravakas, or Pratyekabuddhas; for he 
wishes these superior beings to continue to live in the world and keep 
on benefitting all beings. He wIll keep requesting this until the end of 
the world. Eighíh ¡s to ƒollow the Buddha”s teaching always: To follow 
the Buddhas ¡in study, a Bodhisattva vows to learn from the life of a 
Buddha who in this Saha World ever since his awakening of the 
thought of enlightenment have never ceased from exercising himself 
ungrudgingly, not even sparing his own life, for the sake of universal 
salvation. His reverential attitude towards the Dharma had been such 
as to make paper of his skin, a brush of his bones, and Ink of his blood 
wherewith he copied the Buddhist sutras to the amount of. Mount 
Sumeru. He cared not even for his life, how much less much less for 
the throne, for the palaces, gardens, villages, and other external things! 
By practicing every form of mortification he finally attained supreme 
enlightenment under the Bodhi-tree. After this, he manifested all kinds 
of psychical powers, all kinds of transformations, all aspects of the 
Buddha-body, and placed himself sometimes among Bodhisattvas, 
sometimes among Sravakas, and Pratyekabuddhas, sometimes among 
Kshatriyas, among Brahmans, householders, lay-disciples, and 
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sometimes among Devas, Nagas, human beings, and non-human- 
beings. Whenever he has found, he preached with perfect eloquence, 
with a volce like thunder, In order to bring all beings Into maturity 
according to their aspiratlons. Finally, he showed himself as entering 
1nto Nirvana. All these phases of the life of a Buddha, the Bodhisattva 
1s determined to learn as models for his own life. A Bodhisattva should 
always follow the Buddha”s teaching without feeling tired, until the end 
of the world. Minh ¡s to constantly accord with all living beimgs: To 
vow fo forever accord with living beings. In this universe, liÍe 
manifesfs 1tself in Innumerable forms, each one differing from another 
1n the way of Its birth, In form, In the duration of life, in name, 1n 
mental đisposition, 1n Intelligence, in aspiration, In inclination, 1n 
demeanor, 1n garment, in food, in social life, in the mode of dwelling, 
etc. However, no matter different they are, the Bodhisattva vows fo 
live in accordance with the laws that govern everyone of these beings 
1n order to serve them, to minister to their needs, to revere them as hIs 
parents, as his teachers, or Arahts, or as Tathagatas, making no 
distinction among them In this respect. If they are sick, he wIll be a 
good physician for them; 1f they go astray, he will show them the right 
path; 1f they are sunk In poverty, he wIll supply them with a treasure; 
thus uniformly giving benefits to all beings according to their needs, 
because a Bodhisattva 1s convinced that by serving all beings, he 1s 
serving all the Buddhas, that by revering all beings, by making them 
glad, he 1s revering and gladdening all the Buddhas. A great 
compassion heart 1s the substance of Tathagatahood and 1t is because 
of all beings that this compassionate heart is awakened, and because of 
this compasslonate heart the thought of enlightenment 1s awakened, 
and because of this awakening supreme enlightenment 1s attained. A 
Bodhisattva vows to forever accord with all beings without feeling tired 
until the end of the world. 7Teøh ¡is to transfer all merit and virtue 
wniversally: To universally transfer all merit and virtue. Whatever 
merits the Bodhisattva acquires by payIng sincere respect to all the 
Buddhas and also by practicing all kinds of meritorious deeds as above 
mentioned, they will all be turned over to the benefits of all beings In 
the entire universe. He will thus turn all his merits towards making 
beings feel at ease, Íree from diseases, turn away from evil doings, 
practice all deeds of goodness, so that every possible evil may be 
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suppressed and the right road to Nirvana be opened for the gods and 
men. lf there be any beings who are suffering the results of their evil 
karma committed In the past, the Bodhisattva wIll be ready to sacrIfice 
himself and bear the pains for the miserable creatures in order to 
release them from karma and finally make them realize supreme 
enlightenment. A Bodhisattva vows to transfer all merit and virtue 
universally without feeling tired until the end of the world. Bodhisattva 
Samantabhadra 1s an imporftant figure of the Mahayana Buddhism. As a 
Bodhisattva In early Mahayana texts, he 1s said to be the protector of 
those who propagate the Dharma, and he often portayed with 
Vairocana. Iconographically, he 1s often shown riding on a white 
elephant with six tusks, and he commonly holds a lotus, a wish- 
fulfilling Jewel, or a scroll. In Vajrayana he Is often said to be the 
“primordial buddha” (Adi-Buddha) and the embodiment of the “truth 
body” (Dharma-kaya). In tantric depictions, he has dark blue skin 
(symbolic of emptiness) and 1s commonly shown in sexual embrace 
with his consort Samantabhadri In Buddhism, Samantabhadra 
embodies calm action, compassion, and deep-seated wisdom. He 1s 
usually depicted astride a white elephant (the elephant 1s being noted 
for 1fs tranguility and wisdom), sitting 1n attendance on the right of the 
Buddha; while ManJusri Bodhisattva, with his delusion-cutting vajra 
sword in one hand, sits on the back of a lion on the Buddha's left side. 
ManJusri represents awakening, that 1s, the sudden realization of the 
lion's vigor 1s symbolic. When the knowledge acquired through 
“awakening' 1s employed for the benefit of mankind, Samantabhadra's 
compassion 1s manifesting 1tself. Accordingly, each of the Bodhisattvas 
Is an arm of the Buddha, representing respectively, Oneness or 
Equality and manyness. 
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Chương Năm Mươi Bảy 
Chapter FỰfy-Seven 


Bồ Tát Quán Thế Âm 


Quán Thế Âm, người nghe âm thanh cầu khẩn mà đến cứu độ. 
Ngài là một trong bốn vị đại Bồ Tát của Phật giáo Đại thừa. Ba vị kia 
là Bồ Tát Phổ Hiền, Địa Tạng và Văn Thù. Trong những tranh tượng 
mới nhất thường trình bày Quan Âm với những nét của người nữ. Tại 
Trung Quốc và Việt Nam, Quán Âm được thấy dưới dạng Thiên thủ 
thiên nhãn. Một vài nơi tại Việt Nam, Quán Âm còn được phát họa 
như một bà mẹ bế con. Tuy nhiên, chúng ta thường thấy Bồ Tát Quán 
Âm đứng trên những đám mây hay cưỡi rồng, hay đứng trên phiến đá, 
giữa cơn sóng dữ, chờ cứu chúng sanh lâm nạn. Một tay cầm bông sen, 
tay kia cầm nhành liễu hay bình tịnh thủy. Hãy còn rất nhiều truyền 
thuyết về Quán Âm vì mỗi địa phương thường có một truyển thuyết 
khác về Ngài. Phẩm 25 trong Kinh Pháp Hoa là phẩm Phổ Môn nói về 
công hạnh của Đức Quán Thế Âm. Thỉnh thoảng người ta lầm ngài 
Quán Âm với Phật A Di Đà hay Phật Di Lặc. Avalokitesvara là từ ngữ 
Bắc Phạn, có nghĩa là “Vị Chủ Nhìn Xuống” (nhìn xuống chúng sanh 
mọi loài). Vị Bồ Tát đứng bên trái của Phật A Di Đà. Đây là vị Bồ Tát 
quan trọng nhất trong Phật giáo Đại Thừa. Ngài là hiện thân của từ bị, 
cùng với trí tuệ là một trong hai tính chất quan trọng của tâm giác ngộ 
của một vị Phật. Tên của Ngài theo nghĩa đen là “Một vị Chủ Nhìn 
Xuống” ám chỉ Ngài nhìn những khổ đau và phiền não của chúng sanh 
với lòng từ bi. Hình ảnh của Ngài nổi bật trong nhiều kinh điển Đại 
Thừa, như kinh Bát Nhã Ba La Mật Kinh, Kinh A Di Đà, trong đó Ngài 
là một trong những vị Bồ Tát của cõi Tịnh Độ của Đức Phật A Di Đà, 
kinh Pháp Hoa, có một chương trong đó Ngài là nhật vật chính. Trong 
kinh này, Ngài được diễn tả như là vị cứu khổ chúng sanh trong cơn 
hoạn nạn. Người ta nói chỉ cần tưởng nhớ tên Ngài một cách thành 
khẩn có thể được cứu thoát qua cơn nguy khốn. Trong những hình 
tượng ban sơ của Phật giáo vùng Đông Á, cho đến thời nhà Tống Ngài 
được vẽ như một người nam, nhưng từ thế kỷ thứ 10 thì hình ảnh của 
một người nữ mặc đồ trắng (Bạch Y Quan Âm) đã có ưu thế ở vùng 
Đông Á. Trong truyển thống “Spyan ras gzigs dbang phyug” ở Tây 
Tạng, Ngài được xem như là một vị thần Giám Hộ xứ sở, một trong 
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những hóa thân của ngài là dòng truyền thừa tái sanh Đạt Lai Lạt Ma. 
Ngoài ra, ngài còn là một trong tám vị đại Bồ Tát trong truyền thống 
Phật giáo Đại Thừa, và là vị có hạnh từ bị tích cực trong việc cứu độ 
chúng sanh. Câu thần chú “Úm Ma Ni Bát Di Hồng” có quan hệ trực 
tiếp với Bổ Tát Quán Âm. Trong Phật giáo Tậy Tạng thì Đức Bồ tát 
Quán Thế Âm được coi như vị Bồ Tát Thế Chủ và Đức Đạt Lai Lạt 
Ma được nhìn như là sự hiện thân của Ngài. 

Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển của Giáo Sư 
Soothill, chúng sanh khổ não mà nhất tâm xưng danh ngài, tức thời 
ngài quán sát âm thanh của họ (tầm thanh) và độ cho họ được giải 
thoát. Khởi thủy tượng của ngài là tượng nam, nhưng bây giờ thì 
thường là tượng nữ. Nghĩa xác thực của Quán Âm chưa được xác định. 
Quán Âm là bộ Tam Thánh với Phật A Di Đà, thường đứng bên trái 
của Phật Di Đà, nhưng có đến ba mươi ba hình thức khác nhau của 
ngài Quán Thế Âm, có thể là một con chim, một tịnh bình, một nhành 
liễu, một viên ngọc ma ni, hay ngàn mắt ngàn tai, vân vân; khi làm 
người trợ giúp những em bé thì ngài bồng trên tay một đứa trẻ. Đảo 
Phổ Đà là trung tâm chính thờ phượng Đức Quán Âm bên Tàu, nơi đó 
ngài là người bảo hộ những kẻ khổ đau hoạn nạn, đặc biệt là những 
người đi biển. Theo Phật giáo Đại Thừa Trung Quốc, Bồ Tát Quán Thế 
Âm thường được miêu tả với một ngàn cánh tay, trong mỗi cánh tay 
đều có một con mắt của nó, nhằm chỉ nguyện lực của Ngài là có thể 
hết thấy những kẻ khổ đau trên thế gian và đưa ngàn tay đến cứu vớt 
lấy họ. Theo các nguồn tài liệu Phật giáo khác, Bồ Tát Quán Âm là 
một trong bốn vị Bồ Tát quan trọng nhất của Phật giáo Đại Thừa. Ngài 
là Đại Bi Quán Thế Âm. Ngài cũng còn được gọi là Quán Tự Tại Bồ 
Tát. Ngài là đệ tử và là người nối tiếp Đức Phật A Di Đà ở Tây 
Phương Tịnh Độ. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Phật 
hỏi ngài Quán Thế Âm về viên thông và ngài Quán Thế Âm đã bạch 
Phật rằng: “Bạch Thế Tôn! Tôi từ căn tai tu tam muội viên chiếu, 
duyên tâm, tự tại, bởi tu để tiếng động vào căn tai, vào rỗi mất..., để 
được tam ma địa, thành tựu Bồ Đề. Bạch Thế Tôn! Đức Phật kia khen 
tôi khéo được pháp môn viên thông. Trong đại hội của Ngài, tôi được 
thọ ký là Quán Thế Âm. Bởi tôi quán nghe cả mười phương đều viên 
minh, nên tên Quán Thế Âm khắp cả mười phương thế giới. 

Quán Thế Âm là vị Bồ Tát Đại Bi, người mà Tàu và Việt gọi là 
Quán Thế Âm. Ngài còn được gọi là Đức Đại Bi Quán Thế Âm, là vị 
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Bồ Tát của tình thương và lòng từ thiện trùm khắp. Ngài là một trong 
những Bồ tát quan trọng nhứt của phái Đại Thừa. Người tầm thanh cứu 
khổ. Quán Thế Âm đại diện cho lòng đại từ và sức cảm thông mãnh 
liệt và vô hạn, nhằm cứu vớt bất kỳ ai cầu xin ngài khi hoạn nạn. Tín 
ngưỡng dân gian còn tôn sùng ngài như người bảo hộ chống lại những 
tai ương hoạn nạn cũng như ban phước cho thiếu nhi. Ngài đóng một 
vai trò trung tâm trong tu tập sùng mộ của tất cả các tông phái Phật 
giáo. Mặc dù nguyên là nam nhân, Quan Âm đã trở thành nhân vật nữ 
trong trí tưởng tượng phổ thông ở Á Châu. Ngài Quán Thế Âm có 
nhiều danh hiệu như: Quán Âm, Quán Tại Tát Đỏa, Quán Thế Tự Tại, 
Quán Tự Tại, Quán Thế Âm Mẫu, Bồ Tát Thiên Thủ Thiên Nhãn, 
Quán Âm linh cảm, Hương Vương Quán Âm, Thủy Nguyệt Quán Âm 
(bức tranh Quán Âm đang quán trăng đáy nước, nói lên sự giả hợp của 
chư pháp), và Dương Liễu Quán Âm (một trong 33 vị Quán Âm, VỊ 
Quán Âm dùng nhành dương liễu làm hình tam muội da (ý nói lấy sự 
mềm mại, nhu thuận mà cứu độ chúng sanh). 

Đức Quán Thế Âm Bồ Tát có mười hai lời nguyện như sau: 7hứ 
nhất là Nam Mô hiệu Viên Thông, danh Tự Tại, Quán Âm Như Lai 
quảng phát hoằng thệ nguyện: Ngài được xưng tặng là “hiểu biết đầy 
đủ,” “thong dong hoàn toàn.” Ngài đem phép tu hành mà khuyến độ 
khắp cùng chúng sanh. Thứ nhì là Nam Mô nhứt niệm tâm vô quái 
ngại, Quán Âm Như Lai thường cư Nam Hải nguyện: Ở trong một 
niệm tâm được tự tại vô ngại, Ngài thường ở bể phương Nam để cứu 
độ chúng sanh. Thứ ba là Nam Mô Ta Bà U Minh giới Quán Âm Như 
Lai tầm thanh cứu khổ nguyện: Ngài luôn ở cõi Ta Bà và cõi U Minh 
để cứu độ kẻ nào kêu cứu tới Ngài. Thứ là Nam Mô hàng tà ma, trừ 
yêu quái Quan Âm Như Lai năng trừ nguy hiểm nguyện: Ngài có khà 
năng trừ khử loài tà ma yêu quái, và đủ sức cứu người gặp nguy hiểm. 
Thứ năm là Nam Mô thanh tịnh bình thùy dương liễu, Quán Âm Như 
Lai cam lộ sái tâm nguyện: Ngài lấy nhành dương liễu dịu dàng nhúng 
vào nước ngọt mát trong cái bình thanh tịnh để rưới tất cả lửa lòng của 
chúng sanh. Thứ sáu là Nam Mô Đại Từ Bi năng Hỷ Xả, Quán Âm 
Như Lai thường hành bình đẳng nguyện: Thương xót người đói và sẵn 
lòng tha thứ, Ngài không phân biệt kẻ oán người thân, tất cả Ngài đều 
coi như nhau. 7; bảy là Nam Mô trú dạ tuần vô tổn hại, Quán Âm 
Như Lai thệ diệt tam đồ nguyện: Đêm ngày đi khắp đó đây để cứu 
giúp chúng sanh ra khỏi các sự tổn hại, Ngài nguyện cứu vớt chúng 
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sanh ra khỏi ba đường ác địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. 7 ám là 
Nam Mô vọng Nam nham câu lễ bái, Quán Âm Như Lai, già tỏa giải 
thoát nguyện: Nếu ai quay về núi hướng Nam mà hết lòng cầu nguyện 
thì dầu có bị gông cùm xiểng xích cũng được thoát khỏi. 7h⁄ chín là 
Nam Mô tạo pháp thuyền du khổ hãi, Quán Âm Như Lai độ tận chúng 
sanh nguyện: Dùng phép tu hành để làm chiếc thuyền, Ngài đi củng 
khắp trong biển khổ để độ hết chúng sanh. 7⁄ mười là Nam Mô tiền 
tràng phan, hậu bảo cái, Quán Âm Như Lai tiếp dẫn Tây Phương 
nguyện: Nếu ai cầu nguyện và tu hành theo Ngài chỉ dẫn, khi rời bổ 
xác thân nầy thì sẽ có phướn dài đi trước, tràng lọng quý giá theo sau, 
để rước về Tây Phương. Thứ mười một là Nam Mô Vô Lượng Thọ Phật 
cảnh giới, Quán Âm Như Lai Di Đà thọ ký nguyện: Ở cảnh giới của 
Đức Vô Lượng Thọ, tức Đức A Di Đà, Ngài đã được cho biết trước là 
về sau Ngài sẽ thay thế Đức Phật A Di Đà ở ngôi vị đó. Thứ mười hai 
là Nam Mô đoan nghiêm thân vô tỷ trại, Quán Âm Như Lai quá tu 
thập nhị nguyện: Được thân hình nghiêm trang không ai so sánh được 
với Ngài, ấy là kết quả của sự tu theo mười hai nguyện lớn nầy. 

Quán Thế Âm, vị “Bồ Tát Nhìn Xuống” chúng ta với lòng bi mẫn, 
là một trong những vị Bồ tát rất quen thuộc trong trường phái Đại 
Thừa. Ngài được mọi người tôn kính như là sự hiện thân của lòng bi 
mẫn, thường được mô tả hay họa hình với 11 đầu và 1.000 tay, tất cả 
đều được dùng trong việc phân bố sự cứu trợ của ngài. Ngài tháp tùng 
Đức Phật A Di Đà, vị Phật đang ngự trị tại Thiên đường Cực Lạc, Tây 
Phương Tịnh Độ. Phật A Di Đà là một trong nhiều vị Phật quan trọng 
nhất trong các vị Phật khác đang ngự tại nhiều Phật quốc khác nhau 
của Phật giáo Đại Thừa. Đức Quán Thế Âm có thể tìm nhiều cách để 
cứu độ, bao gồm cả hình thức của một vị đệ tử, một vị Tăng, một vị 
trời, hay một vị nữ Bồ Tát Ta Ra. Theo Phật giáo Tây Tạng, Tara là 
một vị nữ Bồ Tát quan trọng trong Phật giáo Ấn Độ và Tây Tạng, được 
sanh ra từ giọt nước mắt thương xót của Bồ Tát Quán Thế Âm, và 
những vị Đạt Lai Lạt Ma cũng được người ta cho là những kiếp tái 
sanh của ngài Quán Thế Âm. Sự sùng bái ngài Quán Thế Âm đã tạo 
nên những cảm hứng của những tác phẩm nghệ thuật tôn giáo đẹp nhất 
trong truyền thống Phật giáo Á Châu. Vào thế kỷ thứ 10, ở Trung quốc 
người ta bắt đầu trình bày những bức vẽ về ngài Quán Thế Âm có 10 
tay. Bốn tay dùng để giữ mặt trời, mặt trăng, quyển trượng và đinh ba; 
sáu cánh tay còn lại được dùng để bắt nhiễu ấn pháp khác nhau biểu 
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hiện sự bố thí, lòng vô úy và đức hiến dâng. Theo Phật giáo Đại Thừa 
Trung Quốc, Bồ Tát Quán Thế Âm thường được miêu tả với một ngàn 
cánh tay, trong mỗi cánh tay đều có một con mắt của nó, nhằm chỉ 
nguyện lực của Ngài là có thể hết thấy những kẻ khổ đau trên thế gian 
và đưa ngàn tay đến cứu vớt lấy họ. 

Hiện nay, Ngài Quán Thế Âm được thờ phụng ở các quốc gia khác 
nhau trên thế giới. Bồ Tát Quán Thế Âm, một trong những vị Bồ tát 
lớn của trường phái Phật giáo Đại thừa. Quán Thế Âm tầm thinh cứu 
khổ, thị hiện trong những hình thức không thể nghĩ bàn hầu đem sự gia 
hộ đến tới bất cứ nơi nào cần Ngài. Cũng còn được gọi là Đại Bi Quan 
Thế Âm Bồ Tát, một trong ba vị Phật và Bồ Tát của Tây Phương Tịnh 
Độ, hai vị kia là Phật A Di Đà và Bồ Tát Đại Thế Chí.Trong những tác 
phẩm thần thoại về Phật giáo thì thần thoại về Đức Quán Thế Âm Bồ 
Tát là độc đáo nhất. Vì pháp thuật thần thông, vì sự ân cần và khéo 
léo tuyệt luân của Ngài “cứu độ tất cả những kẻ đau khổ.” Chữ 
Avalokitesvara là chữ kép của chữ “ishvara” có nghĩa là Thế Tôn và 
chữ Avalokita có nghĩa là người nhủ lòng từ bi, thí dụ như người nhủ 
lòng từ bi đến những kẻ đau khổ trên thế gian này. Theo Edward 
Conze trong Tĩnh Hoa và Sự Phát Triển của Đạo Phật, Quán Thế Âm 
là lòng từ bi nhân cách hóa. Kinh văn và ảnh tượng cho phép phân biệt 
ba giai đoạn của sự phát triển của Ngài ở Ấn Độ. Trước hết, Ngài là 
một phần của “Tam Vị Nhất Thể” gồm Vô Lượng Thọ, Quán Thế Âm 
và Đại Thế Chí. Tam vị nhất thể này có nhiều điểm tương đồng với 
các tôn giáo ở Ba Tư, nghĩa là trong sự thờ phụng Mithra và trong tôn 
phái Zervan, các tôn giáo ở Ba Tư coi thời gian vô hạn là nguyên lý 
căn bản. Được thu nhập vào Phật giáo, Quán Thế Âm trở thành vị Bồ 
Tát vĩ đại đến độ Ngài gần hoàn hảo như một đức Phật. Ngài có một 
quyền lực pháp thuật lớn lao để cứu độ chúng sanh trong mọi khó khăn 
và nguy hiểm. Ở giai đoạn thứ hai, Quán Thế Âm thủ đắc một số chức 
vụ và tính chất vũ trụ. Ngài nắm thế giới trong tay. Ngài vô cùng cao 
lớn, 810.000 ngàn dặm, mỗi lỗ chân lông ngài chứa đựng một thế giới 
hệ. Ngài là chúa tể và là đấng Thế Tôn của thế gian. Từ mắt Ngài 
phóng ra mặt trời và mặt trăng. Từ miệng Ngài phóng ra gió và từ 
chân Ngài là trái đất. Về tất cả những phương diện này, Quán Thế Âm 
giống như Phạm Thiên. Cuối cùng, ở giai đoạn thứ ba, lúc mà những 
yếu tố pháp thuật trong Phật giáo chiếm hàng đầu, Ngài trở thành một 
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pháp sư có nhiều năng lực nhờ những mạn trà và thu nhận nhiều đặc 
tính của Siva. Đó là Quán Thế Âm Mật Tông. 


Bodhisatfva Avalokifesvara 


Avalokitesvara 1s one who contemplates the sound of the world. He 
1s one of the four great bodhisattvas of Mahayana Buddhism. Three 
other bodhisattvas are Samantabhadra, Kshitigarbha and ManJjushri. In 
more recent presentations, Kuan-Shi Yin 1s offen depicted with 
feminine features. In China and Vietnam, Kuan Yin ¡1s sometimes 
considered as a thousand-armed, and thousand-eyed Bodhisattva. 
Somewhere in Vietnam, Kuan Yin ¡1s painted as a mother with a child 
in her one arm. Nevertheless, we often see pictures of Quan Yin 
standing on clouds, riding on a dragon, or standing on a clf in hiph 
Seas, Walting fo save (rescue) shipwretcked victims. There are still a 
great number of legends of Kuan Yin for each locality has 1fs own 
legend. Chapter 25 of the Lotus Sutras devoted to Kuan-Yin, and 1s the 
pñncipal scriptures of the cult. Kuan-Yin 1s sometimes confounded (bị 
lầm lẫn) with Amitabha and Maitreya. Avalokitesvara is a Sanskrit 
term for “Lord who looks down.” A Bodhisattva who stands on the left 
side of Amitabha Buddha. This 1s the most important Bodhisattva In 
Mahayana Buddhism. He Is the embodiment of compassion (karuna), 
which along with wisdom (praJna) 1s one of the two main characterIstics 
of the awakened mind of a Buddha. His name literally means “the Lord 
who Look Down,” implying that he views the sufferings and afflictions 
of sentient beings with compassion. He figures prominently in many 
Mahayana sutras, e.g., several Perfection of Wisdom sutras, the 
Sukhavati-Vyuha, in which he 1s said to be one of the Bodhisattvas In 
the Pure Land of Amitabha, and the Saddharma-Pundarika, which has 
an entire chapter in which he 1s the main figure. In this sutra, he 1s 
described as the savior of beings In trouble. It is said that by merely 
remembering his name with devotion one can be saved In times of 
distress. In early East Asian Buddhist depictions, up to the early Sung 
Dynasty, he 1s portrayed as a male, but since at least the tenth cenftury 
the Image of a female In a white robe (PailI-Kuan-Yin) has 
predominated 1n East Asia. In Tibet Avalokitesvara Spyan ras øZ1gS 
đbang phyug 1s viewed as the countryˆs patron deity, one of physical 
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enamanations 1s the Dalai Lamas Incarnational line. Furthermore, he 1s 
IS one of the eipht great Bodhisattvas in Mahayana traditional 
Buddhism, and one whose activitles 1nvolve the active practice of 
compassion In saving sentient beings. The mantra of “Om Manmi Pad mi 
Hum” is directly associated with Avalokitesvara Bodhisattva. In 
Tibentan Buddhism, Avalokitesvara Bodhisattva 1s considered to be the 
mam patron Bodhisattva, and the Dalai Lama 1s viewed as his 
1ncarnate manifestafion. 

According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms, Avalokitesvara 1s one who contemplates the world”s sounds, 
originally represented as a male, the Images are now generally those 
of a female figure. The meaning of the term 1s in doubt. Kuan-Yn 1s 
one of the triad of Amitabha, 1s represented on hịs left, and 1s also 
represented as crowned with Amida; but there are as many as thirty- 
three different forms of Kuan-Yin, sometimes with a bird, a vase, a 
wlllow wand, a pearl, a thousand eyes and hands, etc. and when as 
bestower of children, carrying a child. The 1sland of P°u-T”o (Potala) 1s 
the chief center of Kuan-Yin worship, where she 1s the protectfor of all 
in distress, especially of those who go to sea. Avalokitesvara 1s the 
Bodhisattva of Universal Compassion whom Vietnamese and Chinese 
call Kuan Shi Yin. He Is the Great Compassionate One or the 
Bodhisattva of all embacing love and benevolence. He 1s one of the 
most Important bodhisattva of the Mahayana. He who hears the sound 
Of suffers to save them. AvalokItesvara represents “Great Compassion” 
and limitless understanding, saving those who seek for help by calling 
his name or turning to him at times of extreme danger or when 
encountering calamitles. In folk belief, Avalokitesvara also protects 
from natural catastrophe and grants blessings to children. He plays a 
central role in the devotional practices of all Buddhist sects. Although 
originally male, Kuan-Yin has become a feminine figure 1n the popular 
1magination In As1a. 

Accordng to Chinese Mahayana Buddhism, Bodhisattva 
Avalokitesvara 1s often depicted with one thousand hands, each hand 
confaining 1s own eye, to Indicate the vows and powers of the 
Bodhisattva to see all those suffering in the world and reach Into the 
world and pull them out of their suffering. According to other Buddhist 
sources, Avalokitesvara Bodhisattva Is one of the four greatest 
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1mportant Bodhisattvas in Mahayana Buddhism. He 1s a Bodhisattva of 
Great Compassion and Observer of the Sounds of the World. He 1s also 
known as the Contemplator of Self-Mastery. He 1s the disciple and 
future successor of Amitabha Buddha in the Western Pure Land. 
According to other Buddhist sources, Avalokitesvara Bodhisattva 1s one 
of the four greatest Important Bodhisattvas in Mahayana Buddhism. He 
1S also known as the Contemplator of Self-Mastery. He Is the disciple 
and future successor of Amitabha Buddha In the Western Pure Land. In 
the Surangama Sutra, book S1x, the Buddha asked Avalokitesvara 
Bodhisattva about perfect penetration, and Avalokitesvara Bodhisattva 
reported to the Buddha as follows: “World Honored One! From the 
gateway of ear, I obfained perfect and illumining samadhi. The 
conditioned mind was at ease, and therefore [ entered the appearance 
of the flow, and obtainng samadhi, I accomplished Bodhi. World 
Honored One! That Buddha, the Thus Come One, praised me as having 
obtained well the Dharma-door of perfect penetration. In the great 
assembly he bestowed a prediction upon me and the name, Kuan-Shih- 
Yin. There are varlous tifles of Avalokitesvara Bodhisattva: Regarder 
or Observer of the world”s sounds or crles (sounds that enlighten the 
world), Kuan-Yin Bodhisattva, the Sovereign Beholder, not associated 
with sounds or cries, the Sovereign Beholder, not assoclated with 
sounds or cries, Tara or the sakti or female energy of the masculine 
Avalokitesvara, One Thousand Hands and Eyes Bodhisattva, Kuan Yin 
with efflcacIous responses, Kuan-Yin Gandharaja, Kuan-Yin gazing at 
the moon In the water (the unreality of all phenomena), and Kuan-Yin 
with the willow-branch (one of the thirty-three Kuan-Yin§). 
Avalokitesvara Bodhisattva has twelve vows as follows: The firsf 
vow: Namo, the Greatly Enlightened, well known for great spiritual 
†reedom, the Avalokitesvara Tathagata”s vow of Immense propagation. 
The second vow: Namo, single-minded 1n liberation, Avalokitesvara 
Tathagata's vow to offten dwell in Southern Ocean. 7he thirđ vow: 
Namo, the dweller of Saha World, the Underworld, Avalokitesvara 
Tathagata's vow to follow the prayer sounds of sentlent beings to 
alleviates pains and sufferings. 7e ƒfourfh vow: Namo, the destroyer of 
evil spirits and demons, Avalokitesvara Tathagata*s vow to eliminate 
dangers. 7h fif?h vow: Namo, the holy water bottle and willow branch, 
Avalokitesvara Tathagata”s vow to provide comfort and purIfication of 
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senfilent beings” minds with sweet holy water. The sixth vow: Namo, 
the greatly compassionate and forgiving Avalokitesvara Tathagata”s 
vow often fo carry out conduc(s with complete fairness and equality. 
The seventh vow: Namo, In all times without abandonment, 
Avalokitesvara Tathagata's vow to try to eliminate the three realm. 
The cighth vow: Namo, Potala Mountain, essential to worshIp, 
Avalokitesvara Tathagata”s vow to break from the bondage of shackles 
and chains to find liberation. The minfh vow: Namo, the creator of the 
dharma-vessel traveling the ocean of sufferings, Avalokitesvara 
Tathagata”s vow to rescue and aid all sentlent beings. The fenth vow: 
Namo, the holder of flags and parasols, Avalokitesvara Tathagata”s 
vow fo protect and deliver sentient beings to the Western Pure Land. 
The cleventh vow: Namo, the world of the Infimte Life Buddha, 
Avalokitesvara Tathagata's vow to have Amitabha Buddha give the 
prophecy of Buddhahood. 7he welfth vow: Namo, the Incomparable 
adorning body ¡n the three worlds, Avalokitesvara Tathagafta”s vow to 
complete the twelve vows to rescue sentient beings. 

Avalokitesvara, the “Bodhisattva who Looks Down” on us with 
compassion, 1s one of the most popular Mahayana Bodhisattvas. 
Revered as the embodiment of compassion, he 1s frequently depicted 
with eleven heads and 1,000 arms, all of which are used In his 
dispensatlon of aid. Avalokitesvara Is an attendant of the Buddha 
Amitabha, who rules over Sukhavati, the Pure Land of the West. 
Amitabha 1s one of the most important of the many Buddhas who 
resides In the different Buddha fields of Mahayana Buddhism. 
Avalokitesvara finds many ways to help, not least by assuming a 
varlety of forms, including those of a disciple, a monk, a god or a Tara. 
According to Tibetan Buddhism, Tara, an Important female bodhisattva 
1n Indo-Tibetan Buddhism, was born from a teardrop of his compassion, 
and the Dalai Lamas are sometimes said to be successive 
reincarnations of Avalokitesvara. The cult of Avalokitesvara has 
inspired some of the most beautiful works of religious art In Asian 
Buddhism. In the 10” century, Chinese Buddhists started painting 
Images of Avalokitesvara Bodhisattva with ten arms. Four of these ten 
arms hold the sun, moon, a mace and a trident; and the remaining six 
are In the distincfive gesture (mudra) of giving, banishing fear and 
offering. According to Chinese Mahayana Buddhism, Bodhisattva 
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Avalokitesvara 1s often depicted with one thousand hands, each hand 
confaining 1s own eye, to Indicate the vows and powers of the 
Bodhisattva to see all those suffering in the world and reach Into the 
world and pull them out of their suffering. 

Nowadays, Avalokitesvara 1s worshipped In different countrles 
around the world. World Voice-Seeing Bodhisattva, one of the great 
bodhisattvas of the Mahayana Buddhism. Avalokitesvara contemplates 
the sound of the world. She can manifest herself in any conceivable 
form to bring help wherever 1t 1s needed. Bodhisattva of compassion 
and deep Ilistening. Also called Kuan Shi Yin, the Bodhisattva of 
compassion. One of the three Pure Land Sages (Buddhas and 
Bodhisattvas). The others being Buddha Amitabha and Bodhisattva 
Mahasthamaprapa (Đại Thế Chí Bồ Tát) Among Buddhist 
mythological works, works on Avalokitesvara Bodhisattva are the most 
outstanding. By the power of his magic, and by his Infinite care and 
skill he affords safety to those who are anxious. The word 
Avalokitesvara 1s a compound of the word “ishvara” means “Lord or 
Sovereign,” and of “avalokita” which means he who looks down with 
compassion, I.e., on beings suffering In this world. According to Edward 
Conze in Buddhism: Its Essence and Development, Avalokitesvara 
personifies compassion. The texts and Images suggest that in India one 
may distinguish three stages In his development. At first, he 1s a 
member of a trinity, consisting of Amitayus, Avalokitesvara and 
Mahasthamaprapta. This Trinty has many counterparts In lranian 
religion, 1.e., in the Mithras cult and Zervanism, a Persian religion 
which recognized Infinte Time (Zervan Akarana=Amita-ayus) as the 
fundamental principle. Assimilated by Buddhism, Avalokitesvara 
becomes a great Bodhisattva, so great that he 1s nearly as perfect as a 
Buddha. He possesses a great miraculous power to help in all kinds of 
dangers and difficultiesAt first, he 1s a member of a trinify, consisting 
of Amitayus, Avalokitesvara and Mahasthamaprapta. This Trinty has 
many counterparts In Iranian religion, 1.e., in the Mithras cult and 
Zervanism, a Persian religIion which recognized Infinite Time (Zervan 
Akarana=Amita-ayus) as the fundamental principle. Assimilated by 
Buddhism, Avalokitesvara becomes a great Bodhisattva, so great that 
he 1s nearly as perfect as a Buddha. He possesses a great miraculous 
power to help in all kinds of dangers and difficulties. In the second 
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stage, Avalokitesvara acquires a number of cosmic functilons and 
features. He hold the world in his hand, he 1s immensely big, 800,000 
myriads of miles, each of the pores of his skin conceals a world system. 
He Is the Lord and Sovereign of the world. From his eyes come the sun 
and the moon, from his mouth the winds, from his ffet the earth. In all 
these respectfs, Avalokitesvara resembles the Hindu God, Brahma. 
Finally, in the third stage, at a time when the magical elements of 
Buddhism come to the fore, he becomes a gøreat magician who owes his 
power to his mantras, and he adopts many of the characteristics of S1va. 
Thịs 1s the Tantric AvalokItesvara. 
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Chương Năm Mươi Tám 
Chapter FỨfy-Eighf 


Bồ Tát Địa Tạng 


Từ Địa Tạng được đặt tên từ “Đất,” vì chẳng những đất sản sanh 
mà còn chứa đựng trong nó tất cả mọi thứ nữa. Vì đặc tính của vị Bồ 
tát này cũng giống như đặc tính của đất, nên ngài được người ta đặt tên 
là “Địa Tạng.” Trong Phật giáo Đại Thừa thì Bồ Tát Địa Tạng còn 
được biết đến như vị Bồ Tát đại hiếu và đại nguyện. Trong Kinh Địa 
Tạng, Ngài đã từng nguyện: “Địa ngục vị không, bất nguyện thành 
Phật.” (chừng nào mà địa ngục chưa hết chúng sanh, chừng đó ta 
nguyện chưa thành Phật). Nói chung Bồ Tát Địa Tạng có đầy đủ đại 
nguyện, đại hạnh, đại trí, đại bi, vân vân. Địa Tạng là một trong bốn vị 
Bồ Tát lớn của Phật giáo Trung Quốc. Theo tín ngưỡng dân gian Trung 
quốc thì Ngài cứu độ những chúng sanh trong địa ngục. Theo Phật giáo 
Đại Thừa, Ngài là vị Bổ Tát cứu độ chúng sanh trong địa ngục, Ngài 
thường đứng, tay phải cầm tích trượng và tay trái cầm chuỗi ngọc. Địa 
Tạng là một hình ảnh quan trọng trong Phật giáo Đại Thừa, tên của 
một vị Bồ tát được mọi người sùng kính như người đã vượt thoát mọi 
khổ đau của địa ngục, nhưng vì thương xót chúng sanh mà Ngài thệ 
nguyện đi vào địa ngục để cứu độ cho tới khi không còn một chúng 
sanh nào trong đó. Theo truyền thuyết Phật giáo, trong một thời quá 
khứ lâu xa về trước, Địa Tạng là một vị Bà La Môn đã thệ nguyện 
trước Đức Phật là ngài rồi cũng sẽ thành Phật, nhưng sau khi ngài đã 
cứu độ hết thảy chúng sanh trong vòng sanh tử luân hồi. Một trong vô 
số đời trong quá khứ, ngài đã hiện thân làm một cô gái nhỏ, con của 
một bà mẹ đã từng giết nhiều chúng sinh để ăn thịt. Sau khi mẹ chết, 
người con gái đó đã thiển định lâu đến nỗi cô nghe thấy một tiếng nói 
ra lệnh cho cô niệm hồng danh của Đức Phật. Cô đã đi sâu vào thiển 
định, và đã đến nhiều cửa địa ngục để biết rằng mẹ mình đã được cứu 
thoát khỏi những cực hình của địa ngục nhờ những sự thiển định của 
cô. Trong xã hội Nhật Bản đương thời, người ta xem Ngài như một vị 
bảo hộ cho các trẻ em “hoạnh tử” (bất đắc kỳ tử), kể cả những bào thai 
bị phá, vì vậy mà tại sao trong các nghĩa trang ở Nhật đều có tượng 
ngài Địa Tạng, họa tay phải cầm tích trượng, tay trái xâu chuỗi, dưới 
cổ đeo yếm dãi của trẻ nít. Theo truyền thuyết Phật giáo, đây là vị Bồ 
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Tát được Đức Phật Thích Ca giao phó cho trách nhiệm hỗ trợ tất cả 
chúng sanh trong sáu đường cho đến khi một vị Phật tương lai giáng 
thế. Do có những quyền lực siêu nhiên, ngài Địa Tạng có thể đồng thơì 
hiện lên với sáu bộ mặt khác nhau để cứu độ chúng sanh trong sáu nẻo 
luân hồi. Địa Tạng là một trong tám vị Bồ Tát Nhập Thiền Định. Vị 
Bồ Tát đã cứu độ chúng sanh đau khổ nơi địa ngục. Hình ảnh Địa Tạng 
là hình ảnh của một trong bốn vị Bồ Tát lớn trong Phật giáo Trung 
Hoa. Trong một quá khứ xa xưa, Địa Tạng xuất thân từ một gia đình 
Bà La Môn; tuy nhiên khi quay về với đạo Phật, Ngài đã thệ nguyện 
với Phật rằng, “Địa ngục vị không, thệ bất thành Phật.” Ngài cũng 
muốn thành Phật, nhưng thể không thành Phật khi tất cả chúng sanh 
đều thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. Ngài thường đứng, tay phải cầm 
tích trượng, tay trái cầm ngọc minh châu. Hình ảnh “Địa Tạng” thường 
phổ biến tại các xứ viễn đông hơn là tại Ấn Độ. Tại các xứ đông Á, 
ngài phổ cập chỉ sau Ngài Quán Thế Âm Bồ Tát. Cũng như tất cả các 
vị Bồ Tát khác, ngài Địa Tạng mong mỏi cứu độ chúng sanh đang lăn 
trôi trong cõi Ta Bà ngũ trược ác thế, nhưng đặc biệt là Ngài cứu độ họ 
khỏi cảnh a tỳ địa ngục. Tại Nhật Bản, Bồ Tát Địa Tạng phổ biến như 
là một vị cứu độ linh hồn các trẻ con, đặc biệt là những thai nhi bị phá. 

Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát Bổn Nguyện, Đức Phật dạy: “Những 
chúng sanh trong cõi Diêm Phù Đề, từ nơi thân khẩu ý tạo tác, kết quả 
trăm ngàn muôn sự báo ứng như thế, nay chỉ nói sơ lược đó thôi. 
Những nghiệp cảm sai khác của chúng sanh trong chốn Diêm Phù Để 
như thế, Địa Tạng Bồ Tát dùng trăm ngàn phương tiện để giáo hóa. 
Những chúng sanh ấy trước phải chịu lấy các quả báo như thế, sau lại 
đọa vào địa ngục trải qua nhiều kiếp không lúc nào thoát khỏi. Vì thế 
nên các ông là bậc bảo vệ người cùng bảo trợ cõi nước, chớ để những 
nghiệp chướng đó làm mê hoặc chúng sanh.” Vì thế mà ngài Địa Tạng 
Bồ Tát thệ nguyện: Nếu ngài Địa Tạng Bồ Tát gặp kẻ sát hại loài sinh 
vật, thời dạy rõ quả báo vì ương lụy đời trước mà phải bị chết yếu. 
Nếu gặp kẻ trộm cắp, thời ngài dạy rõ quả báo nghèo khốn khổ sở. 
Nếu gặp kẻ tà dâm thời ngài dạy rõ quả báo làm chim se sẻ, bổ câu, 
uyên ương. Nếu gặp kẻ nói lời thô ác, thời ngài dạy rõ quả báo quyến 
thuộc kình chống nhau. Nếu gặp kẻ hay khinh chê, thời ngài dạy rõ 
quả báo không lưỡi và miệng lở. Nếu gặp kẻ quá nóng giận, thời ngài 
dạy rõ quả báo thân hình xấu xí tàn tật. Nếu gặp kẻ bỏn xẻn thời ngài 
dạy rõ quả báo cầu muốn không được toại nguyện. Nếu gặp kẻ ham 
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ăn, thời ngài dạy rõ quả báo đói, khát và đau cổ họng. Nếu gặp kẻ 
buông lung săn bắn, thời ngài dạy rõ quả báo kinh hãi điên cuồng mất 
mạng. Nếu gặp kẻ trái nghịch cha mẹ, thời ngài dạy rõ quả báo trời 
đất tru lục. Nếu gặp kẻ đốt núi rừng cây cỏ, thời ngài dạy rõ quả báo 
cuồng mê đến chết. Nếu gặp cha mẹ ghẻ ăn ở độc ác, thời ngài dạy rõ 
quả báo thác sanh trở lại hiện đời bị roi vọt. Nếu gặp kẻ dùng lưới bắt 
chim non, thời ngài dạy rõ quả báo cốt nhục chia ha. Nếu gặp kẻ hủy 
báng Tam Bảo, thời ngài dạy rõ quả báo đui, điếc, câm, ngọng. Nếu 
gặp kẻ khinh chê giáo pháp, thời ngài dạy rõ quả báo ở mãi trong ác 
đạo. Nếu gặp kẻ lạm phá của thường trụ, thời ngài dạy rõ quả báo ức 
kiếp luân hồi nơi địa ngục. Nếu gặp kẻ làm ô nhục người tịnh hạnh và 
vu báng Tăng già, thời ngài dạy rõ quả báo ở mãi trong loài súc sanh. 
Nếu gặp kẻ dùng nước sôi hay lửa, chém chặt, giết hại sanh vật, thời 
ngài dạy rõ quả báo phải luân hồi thường mạng lẫn nhau. Nếu gặp kẻ 
phá giới phạm trai, thời ngài dạy rõ quả báo cầm thú đói khát. Nếu 
gặp kẻ ngã mạn cống cao, thời ngài dạy rõ quả báo hèn hạ bị người sai 
khiến. Nếu gặp kẻ đâm thọc gây gổ, thời ngài dạy rõ quả báo không 
lưỡi hay trăm lưỡi. Nếu gặp kẻ tà kiến mê tín, thời ngài dạy rõ quả báo 
thọ sanh vào chốn hẻo lánh. 

Cũng theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát, Đức Phật bảo ngài Phổ Quảng 
Bồ Tát: “Trong đời sau, như có người thiện nam tử thiện nữ nhân nào 
nghe được danh hiệu của Địa Tạng Bồ Tát, hoặc là chắp tay, hoặc là 
ngợi khen, hoặc là đảnh lễ, hoặc là luyến mộ, người đó sẽ qua khỏi tội 
khổ trong ba mươi kiếp. Như có kẻ thiện nam tử hay thiện nữ nhân nào 
hoặc là họa vẽ hình tượng của Ngài Địa Tạng Bồ Tát rồi chừng một 
lần chiêm ngưỡng , một lần đảnh lễ, người đó sẽ được sanh lên cõi trời 
Đao Lợi một trăm lần, không còn phải bị sa đọa vào ác đạo nữa. Ví 
dầu ngày kia phước trời đã hết mà sanh xuống nhơn gian, cũng vẫn 
làm vị quốc vương, không hể mất sự lợi lớn. Như có người nữ nào 
nhàm chán thân gái, hết lòng cúng dường tượng vẽ của Địa Tạng Bồ 
Tát, và những tượng cất bằng đất, đá, keo, sơn, đồng, sắt, vân vân. 
Ngày ngày thường đem hoa, hương, đồ ăn, đồ uống, y phục, gấm lụa, 
tràng phan, tiền bạc, vật báu, vân vân cúng dường như thế mãi không 
thôi. Người thiện nữ đó sau khi mãn một thân gái hiện tại, thời đến 
trăm ngàn muôn ức kiếp còn không sanh vào cõi nước có người nữ, 
huống nữa là thọ thân gái! Trừ khi vì lòng từ phát nguyện cần phải thọ 
thân gái để độ chúng sanh. Nương nơi phước cúng dường Địa Tạng Bồ 
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Tát và sức công đức đó, trong trăm ngàn muôn kiếp chẳng còn thọ 
thân người nữ lại nữa. Nếu có người nữ nào chán thân xấu xí và nhiều 
bịnh hoạn, đến trước tượng của Ngài Địa Tạng Bồ Tát chí tâm đảnh lễ 
chừng trong khoảng một bữa ăn, người nữ đó trong ngàn vạn kiếp thọ 
sanh được thân hình tướng mạo xinh đẹp không có bịnh tật. Người nữ 
xấu xí đó nếu không nhàm chán thân gái, thời trăm ngàn muôn ức đời 
thường làm con gái nhà vua cho đến làm vương phi, dòng dõi nhà quan 
lớn cùng con gái các vị đại trưởng giả, tướng mạo đoan trang xinh đẹp. 
Do vì có lòng chí thành chiêm ngưỡng đảnh lễ hình tượng của ngài Địa 
Tạng Bồ Tát mà được phước như thế. Như có người thiện nam tử thiện 
nữ nhân nào có thể đối trước tượng của Địa Tạng Bồ Tát mà trổi các 
thứ kỹ nhạc, ngâm ca khen ngợi, dùng hương hoa cúng dường, cho đến 
khuyến hóa được một hay nhiều người. Những hạng người đó ở trong 
đời hiện tại cùng thuở vị lai, thường được trăm ngàn vị quỷ thần ngày 
đêm theo hộ vệ còn không cho những việc hung dữ đến tai người đó, 
huống là cho người đó phải chịu các tai vạ bất ngờ! Trong đời sau như 
có người ác và ác thần, ác quỷ nào thấy kẻ thiện nam tử thiện nữ nhân 
quy-y cung kính, cúng dường ngợi khen chiêm ngưỡng, đảnh lễ hình 
tượng của Ngài Địa Tạng Bồ Tát, mà vọng sanh khinh chê là không có 
công đức cùng không có sự lợi ích, hoặc nhăn răng ra cười, hoặc chê 
sau lưng hay chê trước mặt, hoặc khuyên bảo người khác cùng chê, 
hoặc khuyên bảo một người hay nhiều người cùng chê, cho đến sanh 
lòng chê bai trong chừng một niệm. Thời những kẻ như thế đến sau 
khi một ngàn đức Phật trong Hiền Kiếp nhập diệt cả, bị tội báo khinh 
chê nên còn ở trong địa ngục A Tỳ chịu khổ rất nặng. Qua khỏi Hiền 
Kiếp nầy mới được thọ thân ngạ quỷ, rồi mãi đến một ngàn kiếp sau 
mới thọ thân súc sanh; lại trải qua đến một ngàn kiếp nữa mới được 
sanh làm người. Dầu được làm người nhưng ở vào hạng bần cùng hèn 
hạ tật nguyền, hay bị những nghiệp ác ràng buộc vào thân, không bao 
lâu phải sa đọa vào ác đạo nữa. Nây Phổ Quảng! Khinh chê người 
khác cúng dường mà còn mắc phải tội báo xấu khổ như thế, huống nữa 
là tự sanh ác kiến mà khinh chê phá diệt! Trong đời sau, như có người 
nam người nữ nào đau nằm liệt mãi trên giường gối, cầu sống hay 
muốn chết cũng đều không được. Hoặc đêm nằm chiêm bao thấy quỷ 
dữ đến cho đến kẻ thân thích trong nhà, hoặc thấy đi trên đường nguy 
hiểm, hoặc bị bóng đè, hoặc với quỷ thần cùng đi. Trải qua nhiều 
tháng nhiều năm, đến nổi thành bệnh lao, bệnh bại, vân vân. Trong 
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giấc ngủ kêu réo thê thảm sâu khổ. Đây đều bị nơi nghiệp đạo luận 
đối chưa quyết định là khinh hay trọng, nên hoặc là khó chết, hoặc là 
khó lành. Mắt phàm tục của kẻ nam người nữ không thể biện rõ việc 
đó, chỉ phải nên đối trước tượng của chư Phật, Bồ Tát, to tiếng mà tụng 
đọc kinh nầy một biến. Hoặc lấy những món vật riêng của người bệnh 
thường ưa tiếc, như y phục, đồ quý báu, nhà cửa ruộng vườn, vân vân 
đối trước người bệnh cất tiếng lớn mà xướng lên rằng: “Chúng tôi tên 
đó, họ đó, nay vì người bệnh nầy đối trước kinh tượng đem những của 
vật nầy hoặc cúng dường kinh tượng, hoặc tạo hình tượng của Phật, Bồ 
Tát, hoặc xây dựng chùa tháp, hoặc sắm đèn dầu thắp cúng, hoặc cúng 
vào của thường trụ. Xướng lên như vậy ba lần để cho người bệnh được 
nghe biết. Giả sử như thần thức của người bệnh đã phân tán đến hơi 
thở đã dứt, thời hoặc một ngày, hai ngày, ba ngày, bốn ngày, cho đến 
bẩy ngày, cứ lớn tiếng xướng bạch như trên và lớn tiếng tụng kinh nầy. 
Sau khi người bệnh đó mạng chung thời dầu cho từ trước có tội vạ 
nặng nhẫn đến năm tội vô gián, cũng được thoát khỏi hẳn, thọ sanh 
vào đâu cũng thường nhớ biết việc đời trước. Huống nữa là người thiện 
nam tử thiện nữ nhân nào tự mình biên chép kinh nầy, hoặc bảo người 
biên chép, hoặc tự mình đắp vẽ hình tượng của Bồ Tát, cho đến bảo 
người khác vẽ đắp, người đó khi thọ quả báo chắc được nhiều phước 
lợi lớn. Như những chúng sanh đời sau, hoặc trong giấc ngủ, hoặc trong 
chiêm bao thấy các hạng quỷ thần nhẫn đến các hình lạ, rồi hoặc buồn 
bả, hoặc khóc lóc, hoặc rầu rỉ, hoặc than thở, hoặc hãi hùng, hoặc sợ 
sệt, vân vân. Đó đều là vì hoặc cha mẹ, con em, hoặc chồng vợ, quyến 
thuộc trong một đời, mười đời, hay trăm đời, ngàn đời về thuở quá khứ 
bị đọa lạc vào ác đạo chưa ra được khỏi, không biết trông mong vào 
phước lực nơi nào để cứu vớt nỗi khổ não, nên mới về mách bảo với 
người có tình cốt nhục trong đời trước cầu mong làm phương tiện gì để 
hâu được thoát kỏi ác đạo. Nầy Phổ Quảng! Ông nên dùng sức oai 
thần, khiến hàng quyến thuộc đó đối trước hình tượng của chư Phật, 
chư Bồ Tát chí tâm tự đọc kinh nầy, hoặc thỉnh người khác đọc đủ số 
ba biến hoặc đến bảy biến. Như vậy là kẻ quyến thuộc đương mắc 
trong ác đạo kia, khi tiếng tụng kinh đủ số mấy biến đó xong sẽ được 
giải thoát, cho đến trong khi mơ ngủ không còn thấy hiện về nữa. Như 
đời sau nầy có những hạng người hạ tiện, hoặc tớ trai, hoặc tớ gái, 
nhẫn đến những kẻ không được quyền tự do, rõ biết là do tội nghiệp 
đời trước gây ra nên cần phải sám hối đó, thời nên chí tâm chiêm 
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ngưỡng, đảnh lễ hình tượng của ngài Địa Tạng Bồ Tát. Rồi trong bảy 
ngày niệm danh hiệu của Địa Tạng Bồ Tát đủ một muôn biến. Những 
người trên đó sau khi mãn báo thân hạ tiện ở hiện đời trong ngàn 
muôn đời về sau thường sanh vào bậc tôn quý, trọn không bao giờ còn 
phải sa đọa vào ba đường ác khổ nữa. Trong thuở về sau nầy, nơi cõi 
Diêm Phù Đề, trong hàng Sát Đế Lợi, Bà La Môn, trưởng giả, cư sĩ, tất 
cả các hạng người, và những dân tộc dòng họ khác, như có người nào 
mới sanh đẻ hoặc con trai hoặc con gái, nội trong bảy ngày, sớm vì đứa 
trẻ mới sanh ra đó mà tụng kinh điển không thể nghĩ bàn nầy, lại vì 
đứa trẻ mà niệm danh hiệu của Ngài Địa Tạng Bồ Tát đủ một muôn 
biến. Được vậy thời đứa trẻ hoặc trai hay gái mới sanh ra đó, nếu đời 
trước nó có gây tội vạ chỉ cũng được thoát khỏi cả, nó sẽ an ổn vui vẻ 
dễ nuôi, lại thêm được sống lâu. Còn như nó là đứa nương nơi phước 
lực mà thọ sanh, thời đời nó càng được an vui hơn, cùng sống lâu hơn. 

Trong kinh Địa Tạng Bồ Tát Bổn Nguyện, Đức Phật bảo ngài Hư 
Không Tạng Bồ Tát: “Lắng nghe! Lắng nghe cho kỹ! Ta sẽ vì ông mà 
nói rõ việc ấy cho. Trong đời sau, người thiện nam cùng thiện nữ nào 
thấy hình tượng của ngài Địa Tạng Bồ Tát và nghe kinh nầy, cho đến 
đọc tụng, dùng hương hoa, đổ ăn món uống, y phục, vật báu mà bố thí 
cúng dường ngợi khen chiêm lễ thời kẻ ấy được hai mươi tám điều lợi 
ích như sau đây: Các hàng trời rồng thường hộ niệm. Quả lành càng 
ngày càng thêm lớn. Chứa nhóm nhân vô thượng của các bậc Thánh. 
Mãi không còn thối thất đạo Bồ Đề. Đồ mặc món ăn dồi dào đầy đủ. 
Những bệnh tật không đến được nơi thân. Khỏi những tai nạn về lửa và 
nước. Không bị hại bởi nạn trộm cướp. Người khác thấy đến liền sanh 
lòng cung kính. Các hàng quỷ thần theo hộ trì. Đời sau thân nữ sẽ 
chuyển thành thân nam. Đời sau sẽ làm con gái hàng Vương Giả, Đại 
Thần. Thân tướng xinh đẹp. Phần nhiều được sanh về cõi trời. Hoặc 
làm bậc vua chúa. Có trí sáng biết rõ việc trong những đời trước. Có 
mong cầu chi cũng đều được toại ý. Quyến thuộc an vui. Các tai vạ bất 
ngờ đều dứt sạch. Các nghiệp về ác đạo đều trừ hẳn. Đi đến đâu cũng 
đều không bị sự trở ngại. Đêm nằm chiêm bao an ổn vui vẻ. Những 
người thân tộc đã chết có tội thời được khỏi khổ. Nếu về đời trước có 
phước thời được thọ sanh về cõi vui sướng. Các bậc Thánh ngợi khen. 
Căn tánh lanh lợi thông minh. Giàu lòng từ mẫn. Rốt ráo thành Phật. 
Theo Phật giáo, có sáu vị Bồ tát hóa thân của Ngài Địa Tạng trong 
nhóm Địa Tạng của Thai Tạng Giới, mỗi vị kiểm soát một trong sáu 
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đường sanh tử. Thứ nhất là Đầu Đà Địa Tạng: Bồ tát Địa Tạng trong 
địa ngục tay cầm tràng phan hình đầu người.Thứ nhì là Bảo Châu Địa 
Tạng: Vị hóa thân của Bồ Tát Địa Tạng trong cõi ngạ quỷ, tay cầm 
ngọc bảo châu. Thứ ba là Bảo Ấn Địa Tạng: Vị hóa thân của Bồ tát 
Địa tạng trong cõi súc sanh, duỗi tay kết bảo ấn Như Ý. Thứ tư là Trì 
Địa Tạng: Vị hóa thân của Bồ tát Địa Tạng trong cõi A Tu La, hai tay 
thường nâng quả đất (biểu tượng của sự nâng đỡ).Thứ năm là Trừ Cái 
Chướng Địa Tạng: Vị hóa thân của Bồ Tát Địa Tạng trong cõi người, 
trừ tám món khổ che lấp nhân loại. Thứ sáu là Nhật Quang Địa Tạng: 
VỊ hóa thân của Bồ Tát Địa Tạng trong cõi trời, dùng ánh sáng soi rọi 
khiến cõi nhân thiên trừ được phiền não. 


Ksiigarbha Bodhisattya 


The term Ksitigarbha or Earth Store Bodhisattva 1s named after the 
earth, which not only give birth to things and makes them grow, but 1t 
can store all things within 1fself. Because this Bodhisattva has these 
characters so he 1s named “lEarth Store.” In Mahayana Buddhism, 
KsitIgarbha 1s also known as the Bodhisattva of great filiality and also 
as the Bodhisattva of great vows. According to Ksitigarbha Sutra, He 
vowed: “Until the hells are empty I wIll never become a Buddha.” In 
other words, he doesn't want to attain Buddhahood until every single 
living being 1s taken across. In general, it can be said of Ksitigarbha as 
a Bodhisattva who has great vows, great conduct, great wIsdom, øreat 
compassion, etc. Ksitigarbha 1s one of the four great Bodhisattvas In 
Chinese Buddhism, who according to folk belief, liberates those who 
dwell In the various hells. According to the Mahayana Buddhism, 
Earth-Store Bodhisattva 1s a Bodhisattva who saves suffering beings In 
the hells, usually represented standing, holding In his ripht hand a 
plgrims staff, and in his left hand a pearl. An Important figure In 
Mahayana Buddhism, a Bodhisattva who 1s venerated in folk belief as 
one who had already transcended; however, out of his compassion, he 
vowed to come back as a savior from the torments of hell until there 1s 
no more being In there. According to Buddhist legends, a long long 
time ago, Ksitigarbha was a Brahmin, who took a vow before the 
Buddha of that time also himse]lf to become a Buddha, but not before 
he had liberated all beings from the cycle of the samsara. In one of his 
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countless lives in the past, he was a girl whose mother killed sentient 
beings for food. After the mother”s death, the daughter meditated for a 
long time, until she heard a volce asking her to recite the name of 
Buddha. She entered an ecstasy and reached the gates of hell, where 
she learned that she had saved her mother from the torments of hell 
through her meditation. In contemporary Japanese socIety, he 1s seen 
as the protector of children who have met untimely deaths, including 
aborted fetuses, that's why in cemeteries In Japan there 1s generally a 
statue of Ksitigarbha statue, who 1s depicted as a monk with a staff in 
his right hand and a Jewel In his left, and wearing a bib under his neck. 
According to Buddhist legends, this Bodhisattva 1s said to have been 
enfrusted by Sakyamuni Buddha with the task of helping all sentient 
beings In the six destinies until the birth of the next Buddha. Through 
his supernatural powers, Ksitigarbha can take on six different forms In 
order to help beings of the six modes of existence. Earth-Store 
Bodhisattva, one of the groups of eight Dhyani Bodhisattvas, who saves 
suffering beings In the hells, usually represented standing, holding In 
his right hand a pilgrim”s staff, and In his left hand a pearl. One of the 
four Great Bodhisattvas in Chinese Buddhism. In a long long time ago, 
Ti-ts°ang was from a Brahmin family, converted to Buddhism and took 
a vow before the Buddha that, “He would never become a Buddha 1f 
thereˆs still even one being In the hell.” He also wanted to become a 
Buddha, but not before he had liberated all beings from the cycle of 
lie and death. He ¡s usually represented standing, holding In his right 
hand a pilgrim's staff, and in left a pearl. Ksitigarbha or “Earth-Womb'” 
Bodhisattva 1s more popular in the Far East than he ever was In India. 
In East Asia, he Is popular only after Avalokitesvara Bodhisattva. Like 
all other Bodhisattvas, he aspires to deliver sentient beings wandering 
astray 1n the three realms and six paths of mundane existence, but he 
specializes in delivering beings from hell. In Japan, this Bodhisattva 1s 
popular as the saviour of the souls of dead children, particularly 
aborted ones. 

According to the Earth-Store Bodhisattva's Original Vows Sutra, 
the Buddha taught: “Sentient beings 1n the Jambudvipa make hundreds 
of thousands of differing retributions resulting from the habitual evil 
deeds of body, mouth and mind committed by the living beings of 
Jambudvipa. Since the living beings of Jambudvipa have such differing 
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karmIc responses, Earth Store Bodhisattva uses hundreds of thousands 
of expedient means to teach and transform them. The living beings 
who commit offenses must first undergo retributions such as these and, 
then, fall Into the hells, where they pass through kalpas with no 
moment of escape. You should therefore protect people and protect 
therr countries. Do not allow living beings to be confused by these 
manifold deeds.” Thus Earth-Store Bodhisattva vows: lf Earth Store 
Bodhisattva meets those who take life, he speaks of a retribution of a 
short lifespan. If he meets robbers and petty thieves, he speaks of a 
retribution of poverty and acute suffering. lIf he meets those who 
commit sexual misconduct, he speaks of the retribution of being born as 
pIgeons and as mandrin ducks and drakes. lf he meets those of harsh 
speech, he speaks of the retribution of a quarreling family. If he meets 
slanderers, he speaks of the retribution of a tongueless and cankerous 
mouth. If he meets those with anger and hatred, he speaks of being 
ugly and crippled. If he meets those who are stingy, he speaks of 
Írustrated desires. If he meets gluttons, he speaks of the retribution of 
hunger, thirst and sicknesses (ilnesses) of the throat. If he meets those 
who enJoy hunting, he speaks of a frightening Insanity and disastrous 
fate. If he meets those who rebel agaInst theIr parents, he speaks of the 
retribution of being killed In natural disasters. lf he meets those who 
set fire to mountains or forests, he speaks of the retribution of seeking 
to commit suicide In the confusion of insamity. If he meets maliclous 
parents or step-parents, he speaks of the retribution of being flogsged in 
future lives. If he meets those who net and trap young animals, he 
speaks of the retribution of being separated from their own children. lf 
he meets those who slander the Triple Jewel, he speaks of the 
retribution of being blind, deaf or mute. If he meets those who slight 
the Dharma and regard the teachings with arrogance, he speaks of the 
retrIibution of dwelling in the evil paths forever. If he meets those who 
destroy or misuse possessions of the permanently dwelling, he speaks 
of the retribution of revolving 1n the hells for millions of kalpas. If he 
meets those who defile the pure conduct of others and falsely accuse 
the Sangha, he speaks of the retribution of an eternity in the animal 
realm. If he meets those who scald, burn, behead, chop up or othewise 
harm living beings, he speaks of the retrIibution of repayment 1n kind. If 
he meets those who violate precepts and the regulafions of pure eating, 
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he speaks of the retribution of being born as birds and beasts suffering 
†rom hunger and thirst. If he meets those who are arrogant and haughty, 
he speaks of the retribution of being servile and of low classes. If he 
meets those whose double-tongued behavior causes dissension and 
discord, he speaks of retribution of tonguelessness (being mute) and 
speech Impediments. If he meets those of deviant view, he speaks of 
the retribution of rebirth 1n the frontier reg1ons. 

Also according to the Earth Store Bodhisattva Sutra, the Buddha 
taught told the Bodhisattva Universally ExpansiIve: “If, in the future, 
good men or good women hear Earth Store Bodhisattva Mahasattva”s 
name, If they place theIr palms together In respect, praise, bow to, or 
fix their gaze on him, they will overcome the offenses of thirty kalpas. 
lf good men or good women either paint; or draw; or use clay, stone, 
lacquerware, gold, silver, brass or Iron to make this Bodhisattva”s 
Image, gøaze at 1t and bow but once, they wIll be reborn one hundred 
times In the Heaven of the Thirty- Three and will eternally avoid falling 
Iinto the evil paths. If their heavenly blessings become exhausted and 
they are born below In the human realm, they will be kings of counfrIes 
and not lose their great benefits. lf there are women who detest the 
body of a woman, and who wholeheartedly make offerings to Earth 
Store Bodhisattva”s Image, whether the Image be a painting or made of 
clay, stone, laquerware, brass, Iron, or some other material, and 1f they 
do so day after day without fail, continually using flowers, Iincense, 
food, drink, clothing, colored silks, banners, money, Jewels, and other 
1tems as offerings, when the female bodies received and retribution In 
that particular life by those good women come to an end, for hundreds 
of thousands of ten thousands of aeons, they will never agaIn be born In 
worlds where there are women, much less be reborn as one, unless 1t 
be through the strength of their compassionate vows to take on a 
woman body voluntarily in order to liberate living beings. By receIving 
the powers resulting from these offering to Earth Store and the power 
Of meritorious virtue, they wIll not undergo retribution 1n the bodies of 
women throughout hundreds of thousands of ten thousands of aeons. lf 
a woman who dislikes being ugly and prone to ilÏness, simply øazes at 
and bows to an Iimage of Earth Store Bodhisattva with sincere resolve 
for even the space of a single meal, throughout thousands of ten 
thousands of aeons, she will always recelve a body with perfect 
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features. If that ugly woman does not dislike the body of a woman, 
during hundreds of thousands of ten thousands of millions of lives, she 
wIll always be the daughter or wIfe or a member of a royal family, of a 
pñnme minister, of a great family or the daughter of an elder and be 
born with well-formed features. Because of her sincere resolve, she 
will obtain such blessings from gazing at and bowing to Earth Store 
Bodhisattva. If a good man or good woman 1s able to play muslc, sing 
or chant praises and make offerings of incense and flowers before that 
Bodhisattva”s image, and 1s able to exhort another person or many 
others to do the same, both now and In the future, such a person wIll be 
surrounded day and night by hundreds of thousands of ghosts and spIrIts 
who will even present bad news from reaching his cars, mush less 
allow him on her personally to have any accidents. In the future evil 
men, evil spirifs, or evil ghosts, may see good men or good women 
taking refuge with, respectfully making offerings to, praising, 
beholding and bowing to Earth Store Bodhisattva”s Iimage. Those evil 
beings may wrongly ridicule and malign the acts or worship as 
profitless (non-beneficial or without benefit) and devoid of merItOrlous 
qualities. They may laugh so their teeth show, or condemn them behind 
their backs, or exhort others to do likewise, whether one person or 
mang; or they may even produce Just one single thought of slanders. In 
the Avichi Hell, such beings will undergo the utmost In severe 
punishment as retribution for their ridicule and they wIll remain there 
even after the thousand Buddhas of the Worthy Aeons have passed Into 
extInction. Only after the aeons wIll they be reborn among the hungry 
ghosts, where they will pass a thousand more aeons before beIng 
reborn as animals. Only after another thousand aeons will they obtain a 
human body. Yet even though they receive a human body, therr 
facultes will be deficient, they wIll be poor and of low classes, and 
ther minds will be considerably bound by thetrr evil karma. Before 
long, they will fall Iinto the evil paths again. Therefore, Universally 
ExpansIve, since those who ridicule and malign offerings made by 
others undergo these retributions, how much worse wIll 1t be 1f they 
particularly give rise fo evil views, and malign and destroy them. In the 
future, men or women may long be bedridden and in spIte of therr 
wishes be unable either to get well or to die. At night, they may dream 
of evil ghosfs, of family and relatives or of wandering on dangerous 
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paths. In numerous niphtmares, they may roam with ghosts and spIrIts. 
As these dreams continue over a period of days, months, and years, 
such persons may weaken and waste away, cry out In pain In theIr 
sleep and become depressed and melancholic. All of this 1s due to the 
degree of severity of their evil karmic paths being unresolved, so they 
both have difficulty dying and cannot be cruel. The ordinary eyes of 
men and women cannot recognize such things. Then, one should simply 
recite this Sutra once 1n a loud voice before Images of the Buddhas and 
Bodhisattvas or one should offer possessions which the sick one 
cherishes, such as clothing, Jewels, gardens, or houses, chanting 1n a 
loud voice before the sick person. “I, so and so, before this Sutra and 
Image, give all these Items on behalf of this sick person, as offerings to 
the sutra and Images; or to make Images of Buddhas and Bodhisattvas, 
or to consfruct temples and monasteries, or to lipht oil lamps, or as a 
donation to the permanently dwelling.” In such a manner one should 
tell the sich person three times of the offerings being made, Informing 
hm so that he both hears and understand them. If all his 
conscIousnesses have been scattered and his breath has stopped, then 
for one, two, three, four, and on through seven days, one should simply 
read this sutra In a loud volce. When that person”s life has ended, he 
will achieve eternal liberation from all the heavy and disastrous 
ofenses committed In his former ]ives, even offenses that receive FIve- 
Ways Uninterrupted retribution. He wIll be born in a place where he 
will always know his past lives. How much greater will the karmic 
reward be If a good man or good woman wrifes this sutra out himself, 
or tells others to do so. If he carves or paints Images himself, or tells 
others to do sol They will definitely be greatly benefited. When 
dreaming or droway, living beings In the future may see ghosfs, SpITItS, 
and other forms that are either sad, weeping, or worried, fearful or 
terrified. Those are all fathers, mothers, sons, daughters, brothers, 
sIsters, husbands, wives and relatives from one, ten, a hundred, or a 
thousand lives past who have not yet been able to leave the evil paths. 
They have no place from which to hope for the power of blessings to 
rescue them, and so they tell their flesh-and-blood descendants to 
establish expedient devices for them so that they might leave the evil 
paths. Universally Expansive, using your spiritual power, you should 
cause all these descendants to recite this sutra with sincere resolve 
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before the Images of Buddhas or Bodhisattvas, or to request others to 
recifte 1t, either three or seven tines. When the Sutra has been sounded 
the proper number of times, relatives In the evil paths wIll obtain 
liberaton and never again be seen by those who are dreaming or 
drowsy. In the future, lowly people, bondsmen, serving maids, and 
others who are not free, may be aware of their past deeds and wish to 
repent of them and to reform. If while gazing at and worshiping Earth 
Store Bodhisattva”s Image with sincere resolve for seven days, they 
are able to recIte his name a full ten thousand times, then when thetr 
current retribution ends, those people will always be born Into wealth 
and honor, for thousands of ten thousands of lives; how much the less 
pass through any of the sufferings of the Three Evil Paths. If in the 
future In Jamubvipa there are Kshatriyas, Brahmans, Elders, Upasakas, 
and others of various names and clans who have newborn sons or 
daughters, they should recite this inconceivable Sutra and recite the 
Bodhisattva's name a full ten thousand times during the seven days 
before the child's bírth. If that newly born child, whether male or 
female, was to have undergone a disastrous retribution for past lives, 1t 
wIll be liberated from that retribution and be peaceful, happy, easily 
raised and long-lived. If it was to have received a life of blessings, 1s 
peace and happiness wIll be Increased as wIll its lifespan. 

In the Earth Store Bodhisattvaˆs Original Vows Sutra, the Buddha 
told Empty Space Treasure Bodhisattva: “Lsten attentively! Listen 
aftentively! I shall enumerate them and describe them to you. If there 
are good men or women ¡1n the future who see Earth Store 
Bodhisattvaˆs Image, or who hear this sutra or read or recIte 1t; who use 
1ncense, flowers, food and drink, clothing, or gems as offerings; or 1Í 
they praise, øgaze upon, and worship him, they will benefit in twenty- 
eight ways: Gods and dragons will be mindful of them and protect 
them. The fruits of their goodness wIll Increase dally. They will 
accumulate superlor causes of Sagehood. They will not retreat from 
Bodhi. Their food and drink will be abundant. Epidemics will not touch 
them. They will not encounter đisasters of fire and water. They will not 
have any difficulties with thieves or armed robbers. They will be 
respected by all who see them. They will be aided by ghosts and 
spirits. Women wIll be reborn as men. If born as women, they will be 
daughters of kings and ministers. They will have handsome features. 
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They will often be born In the heavens. They may be emperors or 
kings. They will know their past lives. They wIll attain whatever they 
seek. TheIr families wIll be happy. All disasters wIll be eradicated. 
They wIll eternally be apart from bad karmic paths. They wIll always 
arrive at theiIr destination. At night their dreams will be peaceful and 
happy. Their deceased ancestors wIll leave suffering behind. And they 
WIll receive the blessings from their past lives to aid their rebirth. They 
wIll be praised by the sages. They will be intelligent and they wIll have 
sharp facultes. They will have magnanimous, kind and sympathetic 
(compassionate) hearts. They will ulimately realize Buddhahood. 
According to Buddhism, there are six Bodhisattvas in the Ti-Tsang 
group of the Garbhadhatu, each controlling one of the six ways of 
senftlent existence: First, the Transformation Body of Ti-Tsang 
Bodhisatva who deals with rebith 1n the hells. Second, the 
Transformation Body of TI-Tsang Bodhisattva who deals with rebirth in 
the realm of hungry ghosts. Third, the Transformation Body of Ti- 
Tsang Bodhisattva who deals with rebirth in the realm of animals. 
Fourth, the Transformation Body of Ti-Tsang Bodhisattva who deals 
with rebirth in the realm of Asuras. Fifth, the Transformation Body of 
Ti-Tsang Bodhisattva who deals with rebirth in the realm of human 
beiIngs. Sixth, the Transformation Body of Ti-Tsang Bodhisattva who 
deals with the realm of devas. 
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Chương Năm Mươi Chín 
Chapter FỨty-Nine 


Na Tiên Tỳ Kheo 


Na Tiên tỳ kheo, còn gọi là Long Quân, một nhà sư thông thái đã 
đối thoại với vua Di Lan Đà (Milinda) về những điểm tinh tế của học 
thuyết Phật. Ngài có khả năng thuộc lào Kinh Tạng sau khi chỉ nghe 
một lần. Ông là một vị Tăng nổi tiếng người Ấn vào thế kỷ thứ hai 
trước Tây Lịch. Theo Na Tiên Tỳ Kheo Kính (hay Di Lan Đà Vấn 
Kinh), Na Tiên sanh ra trong một gia đình Bà La Môn, tại KaJangala, 
một thành phố nhiều người biết đến bên cạnh dãy Hy Mã Lạp Sơn. 
Cha ông là một người Bà La Môn tên Sonutttara. Khi Na Tiên đã học 
hành thông thạo ba kinh Vệ Đà, lich sử cũng như các môn khác thì ông 
nghiên cứu Phật giáo và xuất gia theo đạo Phật. Thoạt tiên ông học 
với trưởng lão Rohana, kế tiếp với trưởng lão Assagutta ở Vattaniya. 
Sau đó ông được gửi đến thành Hoa Thị, nay là Patna để nghiên cứu 
về giáo lý của đạo Phật. Sau đó ông gặp vua Milinda tại tu viện 
Sankheyya ở Sagala. Ông là một luận sư rất nổi tiếng. Chính ông đã 
biện luận với vua Hy Lạp là Di Lan Đà và độ cho vị vua nầy trở thành 
Phật tử. Đây là cuộc tranh luận nổi tiếng và được biết như là một điển 
hình về những cuộc gặp gỡ sớm nhất giữa nền văn minh Hy Lạp và 
Phật giáo. Theo Giáo Sư Bapat trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật 
Giáo thì các tài liệu Pali còn lưu lại cho thấy cuốn Di Lan Đà Vấn Đạo 
có lẽ được đại trưởng lão Na Tiên biên soạn, được xem là cuốn sách 
đáng tin cậy. 

Thời đó, Di Lan Đà là vị vua Ấn Độ gốc Hy Lạp. Những vùng đất 
do ông chiếm cứ và cai trị bao gồm Peshawar, Kabul, PunJab, Sindh, 
Kathiawar, và miễn tây Uttar-Pradesh. Di Lan Đà là một học giả uyên 
bác và là một nhà lý luận sắc bén. Ông tinh thông nhiều ngành học 
thuật và có biệt tài tranh luận. Lúc đầu ông mang nặng những băn 
khoăn thắc mắc về giáo lý của Đức Phật. Ông rất buôn lòng vì không 
ai giải tổa được cho ông, ông than thở: “Chao ôi, cả nước Ấn Độ là 
một sự trống không! Tất cả chỉ được tài khoác lác mà thôi. Chẳng một 
tu sĩ khổ hạnh hay một Bà La Môn nào có thể tranh luận với ta và giải 
tỏa những mối nghi ngờ của ta.” Một ngày kia, do một duyên may, ông 
gặp được một tu sĩ Phật giáo tên là Na Tiên đang trên đường đi khất 
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thực, dáng vẻ trầm tĩnh và thanh thản của vị hiển nhân đã có một ảnh 
hưởng thầm lặng nhưng mạnh mẽ trong lòng nhà vua. Ngày hôm sau, 
vua cùng một đoàn năm trăm người Yonaka đi đến tu viện Sankheya 
tại Sagal, là nơi cư ngụ của Na Tiên. Họ có một cuộc trò chuyện mà 
theo yêu cầu của nhà vua, sau đó sẽ được tiếp tục trong hoàng cung. 
Vị tu sĩ vốn chẳng phải tầm thường, đã nói với nhà vua rằng ông muốn 
cuộc thảo luận diễn ra theo kiểu tìm học chứ không phải theo kiểu 
vương giả. Nhà vua đồng ý và lần lượt nêu lên những khó khăn của 
mình ra với đạo sư, ông nầy giải đáp thỏa mãn tất cả. Nhưng về sau 
nầy khi những mối hoài nghi băn khoăn nầy được Hòa Thượng 
Nagasena giải tỏa, Milinda trở thành một đại thí chủ, một nhà bảo trợ 
lớn của đạo Phật, một ông vua Phật tử hết lòng truyền bá đạo Phật. 
Trong hai thế kỷ theo sau sự suy yếu của triều đại Mauryas, những kẻ 
xâm lăng người Hy Lạp đã nắm quyển bá chủ trên vùng tây bắc Ấn 
Độ và A Phú Hãn. Trong thời gian nầy có đến ba mươi vị vua nối tiếp 
nhau, trong đó chỉ có hoàng đế Di Lan Đà là người đã để lại một ấn 
tượng lâu dài trong lòng người dân Ấn Độ. Điều nầy rõ ràng là do ông 
đã gắn bó chặt chẽ với đạo Phật. Vua Di Lan Đà là một trong những 
nhân vật quan trọng trong cuốn Milindapanha với Những câu hỏi của 
Vua Di Lan Đà (Milanda). Đây là tác phẩm chính ngoài giáo điển của 
trường phái Theravada nói về những đối thoại của thầy Nagasena và 
vua Di Lan Đà (vua Hy lạp xâm lăng và chiếm cứ vùng Bắc Ấn vào 
thế kỷ thứ I trước Tây lịch). Những câu hỏi của vua Di Lan Đà liên 
quan trực tiếp với những ý niệm căn bản trong Phật giáo về luân hồi, 
vô ngã, và luật nhân quả. Trong quyển Milindapanha, vua Di Lan Đà 
được mô tả là vị vua thuộc dòng dõi Yonakas tại vùng đất Yona. Các 
vùng đất Yona và Kamboja được người Ấn Độ biết đến vào thế kỷ thứ 
sáu trước Tây Lịch, như được xác nhận trong bài kinh Assalayana của 
Kinh Trung Bộ, nói rằng dân ở các vùng nầy chỉ có hai giai cấp xã hội 
là Arya và Dasa, thay vì bốn như ở Ấn Độ (see Tứ Giai Cấp Ấn Độ in 
Chapter 86). Một điều mà ai cũng biết là sau cuộc kết tập kinh điển 
lần thứ ba tại thành Hoa Thị, thì vua A Dục đã gửi nhiều phái đoàn 
truyền giáo đến các vùng đất xa xôi như Yona, Syria, và Macedonia. 
Cũng dưới thời vua A Dục, một vị Tỳ Kheo người Hy Lạp tên là 
Dhammarakkhita-Yona Dhammarakhta đã được cử đến xứ 
Aparantaka để thuyết giảng Chánh Pháp. Như vậy rõ ràng giáo lý của 
Đức Phật đã gợi mở tâm trí người Hy Lạp trước thời vua Di Lan Đà. 
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Theo sách Na Tiên-Di Lan Đà Vấn Đáp, vua Di Lan Đà đã trao vương 
quyền lại cho con mình, từ bổ mọi chuyện thế sự và từ trần như một tu 
sĩ. Theo Phật giáo Nguyên Thủy thì vua Di Lan Đà đã chứng quả A La 
Hán. Theo Plutarch, một sử gia Hy Lạp, vua Di Lan Đà qua đời trong 
một lều nhỏ. Đã có nhiều thành phố tranh chấp về việc giữ tro cốt của 
ông. Tuy nhiên, phần tro sau nầy được chia đều và mỗi thành phố đều 
dựng tượng đài kỷ niệm dành cho ông. Điều đáng nói là các đồng tiền 
của vua Di Lan Đà đều có in hình bánh xe Chánh Pháp 
(Dharmacakra). Đây là một dấu hiệu không thể nhầm lẫn cho thấy nhà 
vua là một Phật tử sùng đạo. Chữ khắc Shinkot cho thấy rõ ràng rằng 
nhà vua đã có nhiều công lao trong việc truyền bá đạo Phật trong vùng 
giữa Hindukush và Sindh. Plutarch nói rằng trong khi trị vì, vua Di Lan 
Đà đã có ý thức công lý rất phân minh, nên được thần dân vô cùng yêu 
mến. Dù rằng quyên lực của ông tại Ấn Độ không còn nữa, những ký 
ức về vị vua công bằng sáng suốt nầy vẫn mãi mãi còn trong các trang 
sách của quyển Milinda-panha cũng như những đồng tiền mang dấu 
Pháp Luân của ông. 

Những câu hỏi đạo của vua Di Lan Đà và bản văn về Vua Di Lan 
Đà vấn đạo là một trong những văn bản quan trọng không thuộc kinh 
điển truyền thống Theravada, nội dung ghi lại cuộc đối thoại giữa Na 
Tiên Tỳ Kheo và vua Menander của xứ Bactrian vào thế kỷ thứ nhất, 
vị vua ấy thống trị một phần lớn miền Bắc lãnh thổ Ấn Độ trải dài từ 
vùng Patna đến Peshawar. Bản văn tập trung vào cuộc đối thoại về 
giáo lý chính của đạo Phật và những cuộc đàm luận làm sáng tỏ cái 
“vô ngã,” vấn để tái sanh thế nào, con người có hay không có linh 
hồn, và nghiệp lực. Sách Milinda-panha được viết dựa trên cuộc đối 
thoại nổi tiếng giữa vua Di Lan Đà và Tỳ Kheo Na Tiên. Sách gồm 
những câu hỏi của Vua Di Lan Đà (Milinda) và những câu trả lời của 
Tỳ Kheo Na Tiên. Đây là tác phẩm chính ngoài giáo điển của trường 
phái Theravada nói về những đối thoại của thầy Nagasena và vua Di 
Lan Đà (vua Hy lạp xâm lăng và chiếm cứ vùng Bắc Ấn vào thế kỷ 
thứ I trước Tây lịch). Những câu hỏi của vua Di Lan Đà liên quan trực 
tiếp với những ý niệm căn bản trong Phật giáo về luân hồi, vô ngã, và 
luật nhân quả. Vấn đề tâm linh sâu sắc nhất mà nhà vua gặp phải là 
việc ông ta không thể hiểu được vì sao Đức Phật đã tin vào sự tái sanh 
mà lại không tin vào sự đầu thai của cái tự ngã (ego). Sau mấy ngày 
đàm luận, vấn để gai gốc nầy đã được Hòa Thượng Na Tiên giải đáp 
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một cách tài tình. Nhà vua tổ lòng biết ơn Tỳ Kheo Na Tiên đã giải tỏa 
mọi nghi ngờ cho ông. Ông thấy vui trong lòng nên đã quy-y Tam Bảo 
và thỉnh cầu Tỳ Kheo Na Tiên chấp nhận ông làm một Phật tử tại gia 
kể từ ngày ấy cho đến cuối đời. Sách được ngài Phật Âm nêu dẫn như 
một tư liệu đáng tin cậy. Theo truyền thống Theravada, theo sau cuộc 
đối thoại thì vua Milinda nhường ngôi báu và trở thành một Tăng sĩ 
Phật giáo. Theo Giáo Sư Bapat trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật 
Giáo, theo tài liệu Pali còn lưu lại thì cuốn Di Lan Đà Vấn Đạo 
(Milinda-panha) có lẽ do đại trưởng lão Na Tiên biên soạn, được xem 
là cuốn sách đáng tin cậy nhất. Quyển sách nầy hoặc được viết trong 
thời vua Di Lan Đà hay sau thời của ông, nhưng phải trước ngài Phật 
Âm, vì thường thấy ông nầy trích dẫn cuốn sách nây, xem như một tư 
liệu đáng tin cậy. Có nghĩa là cuốn sách nầy được viết vào khoảng từ 
năm 150 trước Tây Lịch đến năm 400 sau Tây Lịch. Nhiều người cho 
rằng quyển Di Lan Đà Vấn Đạo không phải là một cuốn sách đồng 
nhất. Các chương được viết theo nhiều phong cách khác nhau. Do đó, 
có thể rằng một số chương đã được thêm vào sau nầy. Tuy nhiên, bằng 
chứng cụ thể nhất là cuốn sách nầy đã được dịch ra chữ Hán vào 
khoảng từ năm 317 đến 420 sau Tây Lịch với tên là Kinh Na Tiên, chỉ 
có ba chương đầu của cuốn Milinda-panha mà thôi. Từ đó người ta cho 
rằng bốn chương còn lại là phần thêm vào sau nầy. Một sự kiện nữa 
hậu thuẫn cho quan điểm trên là cuối chương ba, sách đã nói rằng các 
câu hồi của vua Di Lan Đà đã hết, còn chương bốn trông giống như 
một sự khởi đầu mới. Dù sao đi nữa, chúng ta cũng không thể gạt bỏ ra 
ngoài giả thuyết cho rằng chính Na Tiên hay một tác giả nào đó đã 
viết nên toàn bộ cuốn sách như chúng ta thấy ngày nay. Rất có thể 
dịch giả Trung Hoa chỉ giới hạn bản dịch của mình trong ba chương mà 
thôi. Cuốn Di Lan Đà Vấn Đạo như hiện nay gồm có bảy chương. 
Trong bảy chương nầy thì chương đầu ghi lại con người và lịch sử, còn 
các chương kia toàn là giáo lý. Điều lạ lùng là trong khi Tỳ Kheo Na 
Tiên tốn nhiều công phu kể với chúng ta về cuộc đời quá khứ của ông 
và của vua Di Lan Đà, ông lại chẳng nói gì về cuộc đời hiện tại của 
ông. Khiêm tốn đến mức xóa mờ mình là đặc điểm thường gặp của các 
tác giả thời xưa. Vào thời ấy vua Di Lan Đà đã không thỏa mãn với 
các luận sư tôn giáo đương thời, nỗi khoắc khoải của ông được bộc lộ 
trong câu nói sau đây: “Chao ôi, cả cõi Diêm Phù Đề chỉ là một sự 
trống không! Diêm Phủ Đề chỉ là cái lỗ trống. Tất cả chỉ được tài 
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khoác lác mà thôi. Chẳng một tu sĩ khổ hạnh hay một Bà La Môn nào 
có thể tranh luận với ta và giải tỏa những mối nghi ngờ của ta.” Thế 
nhưng với trưởng lão Na Tiên, nhà vua đã hoàn toàn bị chinh phục, 
không những bằng những kiến thức cao siêu, mà cả cách ăn nói đầy ấn 
tượng và có sức thuyết phục. Người ta kể lại rằng sau lời chào hỏi 
thông thường, nhà vua nói: “Thưa tôn ông, xin tôn ông cho biết phương 
danh quí tánh. Người ta gọi tôn ông như thế nào?” Na Tiên đáp: “Tâu 
bệ hạ, các đạo hữu của tôi gọi tôi là Na Tiên, cha mẹ thì đặt tên cho 
tôi là Na Tiên, nhưng gọi thế cho tiện thôi. Sự thực thì không có một 
người như thế đâu.” Chính câu nói nầy của trưởng lão đã khai thông 
mọi chuyện, tiếp theo là hàng loạt các câu hỏi và những câu trả lời, 
trong đó có sự minh họa nổi tiếng về chiếc xe ngựa, theo đó, cũng 
giống như các bộ phận của chiếc xe khi được lắp ghép chúng lại thì sẽ 
tạo thành chiếc xe, ngoài các thứ ấy ra chẳng có chiếc xe nào cả. 
Tương tự, các bộ phận khác nhau của một người tạo nên con người, 
ngoài các bộ phận ấy ra thì chẳng có con người ấy. Thật vậy, ngoại trừ 
Thánh điển ra, không thể tìm được một câu nói nào về thuyết vô ngã 
lại sâu sắc hơn và hay hơn những lời nói trên của Tỳ Kheo Na Tiên. 
Do đó, Di Lan Đà Vấn Đạo là một cuốn sách được trình bày dễ hiểu, 
không chỉ về các lý thuyết cao siêu của Đức Phật, mà cả những 
nguyên tắc đạo đức và tâm lý của Phật giáo. Như thế, đây chính là 
một cuốn sách không thể thiếu đối với các Tăng sinh Phật giáo. Ngoài 
tầm quan trọng của một văn bản Phật giáo, Di Lan Đà Vấn Đạo còn có 
giá trị của một tư liệu lịch sử và là một công trình văn học xuất sắc. 
Cuốn sách cung cấp cho chúng ta một chứng liệu nổi bậc về văn xuôi 
Ấn Độ trong thế kỷ thứ nhất. Di Lan Đà Vấn Đạo có một vị trí đặc biệt 
trong văn học Ấn Độ, dù xét về mặt lý luận, văn chương, lịch sử, hay 
địa lý. Về thời kỳ hậu giáo điển, không có một luận thư Phật giáo nào 
sánh ngang được với quyển Di Lan Đà Vấn Đạo. 


Bhiksu Nagasena 


A learned monk whose conversatons with King Milinda on 
difficult poinfs of Buddhist teaching. He 1s considered to have been 
extremely talented; he had the ability to memorize the enftirety of the 
Abhidharma-pitaka after hearing only one time. Nagasena, a famous 
Indian monk of the second century B.C. According to the Milidapanha 
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Sufra (The Questions of King Milinda), he was born to a Brahman 
famly, In a city called Kajangala, a well-known town near the 
Himalayas, on the eastern border of the Middle country, and his father 
was a Brahmin called Sonuttara. When Nagasena was well-versed In 
the study of the three Vedas, history and other subJects, he studied the 
Buddha's doctrine and entered the Buddhist Order. First, he studied the 
Buddhaˆs doctrinne with the Elder Rohana. Later he studied under the 
Elder Assagutta of Vattaniya. Afterwards he was sent to Pataliputra, 
now Patna where he made a special study of the Buddha's doctrine. 
Then he stayed at Sankheyya monastery, where he met king Milinda. 
He debated on various subJects with the Greek King Menander, who 
ruled In northern India and 1s said to have been converted by 
Nagasena. This debate Is famous as an example of the earliest 
encounters between Greek civilizaton and Buddhism. According to 
Prof. Bapat in The Twenty-FIive Hundred Years of Buddhism, after the 
Pali scriptures, the Questions of King MIlinda (Milinda-panha) 
supposed to have been compiled by Mahathera Nagasena, 1s 
considered almost as authoritative a text. 

At the time, Milinda was the Indo-Greek king. He dominated and 
ruled over the following areas: Peshawar, the upper Kabul valley, 
PunJab, Sindh, Kathiawar, and western Uttar-Pradesh. Milinda was a 
well-informed scholar and a keen debater. He was well versed in 
varlous branches of learning and expert in argument. He was first 
obsessed with doubts and dilemmas about the teachings of the Buddha, 
but was so disappointed because no one could be able to eliminate his 
doubts. He exclatimed: “Empty, alas, 1s all India. All Indians but vain 
gossip. There 1s no ascetic or Brahmin who 1s capable of disputing with 
me and solving my doubts.” It was by a fortunate chance that one day 
he saw a Buddhist monk named Nagasena going on his begging round. 
The calm and serene personality of the sage had a silent but powerful 
influence on the king”s mind. Next day, in the company of five hundred 
'Yonakas, he went to the Sankheya monastery at Segal where the monk 
was sfaying at that time. They had a conversation which, at the request 
of the king, was later resumed at the palace. The monk who was no 
ordinary teacher told the king that he was agreeable to a discussion 
only 1f it was held in the scholastic way and not in the royal way. The 
king pald homage to the teacher In a fiting manner and put his 
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difficulties one by one before the sage who ably solved them all to the 
king”s entire safisfaction. But later when his doubts and misgivings had 
been removed by Most Venerable Nagasena, he became a great patron 
and supporter, a devout Buddhist ruler propagating the teachings of the 
Buddhist religion. During the two centuries that followed the decline of 
the power of the Imperial Mauryas, the Greek Invaders Invaded over 
north western India and Afghanistan. Some thirty rulers flourished 
during this period, of whom only King Milinda has left a permanent 
1mpression on the Indian mind. Thịs 1s evidenfly due to his assoclation 
with Buddhism. King Milinda was one of the most Important characters 
in the Pali book named Milindapanda, which includes questions of 
King Milanda. This 1s one of the most Important noncanonical works of 
the Theravada school, dialogues between the Monk Nagasena and 
King Milinda (a Greek king who Invaded and conquered northern India 
in the IŸ century B.C.). King Milinda”s questions concern the basic 
teachings of Buddhism, especially the doctrines of rebirth, non-egoIsm, 
and the law of karma. King Milinda. In the Milindapanha, Milinda has 
been described as the king of the Yonakas from Yonas. The lands of 
the Yonas and KamboJas were known to Indians In the sixth century 
B.C. as Is evidenced by the Assalayana suttanta of the Majjhima- 
nikaya which states that the people of these regions had only two social 
classes of Arya and Dasa Instead of the four classes of Indian socIety. 
lt is a well-known fact that after the thrd Buddhist Council held 
Pataliputra, Buddhist missionaries were sent by King Asoka to distant 
areas Including Yona, Syria, and Macedonmia. Also under the relgn of 
Kng Asoka, a Greek Bhikshu named Dhammarakkhia-Yona 
Dhammarakkhita was sent to Aparantaka to preach the Dharma there. 
It is thus clear that the blessed teachings of the Buddha had begun to 
appeal to the Greek even before the time of king Milinda. According to 
the Milinda-panha, king Milinda died as a Buddhist monk, having 
retired from the world after handing over his kingdom to his son. King 
Milanda 1s also said to have attained to Arhatship which 1s the last 
stage of sanctification according to Theravada Buddhism. Plutarch, the 
Greek historian, says that Milinda”s death occurred In a camp and there 
was a đispute among several citles for the possession of his ashes, but 
later his ashes were divided and each city has I1fs own memorial 
monument to worship him. It 1s also significant that the coins of Milinda 
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bear the Buddhist wheel (Dharmacakra). This 1s an unmistakable sign 
that he was a devout Buddhist. The Shinkot inscription proves beyond a 
doubt that the Greek king helped in the propagation of Buddhism in the 
region between the Hindukush and Sindh. Plutarch says that as a ruler, 
Milinda had a keen sense of Justce and was dearly loved by his 
people. Though the power he had established in India disappeared with 
his death, the memory of this Just and wise Buddhist ruler will forever 
remain enshrined In the pages of the Milinda-panha as In his own coIns 
bearing the Dharmacakra. 

The scripture on “questlons of King Milinda” 1s an imporfant non- 
canonical Theravada text, purporting to be a dialogue between the 
Buddhist monk Nagasena and the Bactrian king Menander ¡n the first 
century, who conquered a large part of northern India stretching from 
Patna to Peshawar. It focuses on the central doctrines of Buddhism and 
confains particularly 1lluminating discussions of selflessness (anatman), 
the problem of how rebirth, human being 1s with a soul or without a 
soul, and karma. Milinda-panha was written on the celebrated dialogue 
between king Milinda and Bhikshu Nagasena. The book comprises of 
the questions of King Milinda and the answers from Bhikshu Nagasena. 
Thịs 1s one of the most important noncanonical works of the Theravada 
school, dialogues between the Monk Nagasena and King Milinda (a 
Greek king who ¡invaded and conquered northern India ¡in the I” 
century BC). King Milinda”s questlons concern the basic teachings of 
Buddhism, especially the doctrines of rebirth, non-egoism, and the law 
of karma. The deepest spiritual problem with which the king was 
confronted was his Inability to understand how the Buddha could 
believe In rebirth without believing In a re-incarnating self or ego. 
After the dialogue, this knotty problem has been solved by the 
Venrable Nagasena In a masterly way. The king expressed his 
gratitude to the monk for having solved his doubts. He was filled with 
spiritual Joy and took refuge In the Three Jewels and entreated 
Nagasena to accept him as an upasaka from that day onward as long as 
he lived. The book was cited by by Buddhaghosa as an authorIty. 
According to Theravada tradition, following the dialogue with 
Nagasena, Menander abdicated (nhường ngôi) the throne and became 
a Buddhist monk. According to Prof. Bapat in The Twenty-Five 
Hundred Years of Buddhism, after the Pali scriptures, the Questions of 
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King Milinda (Milinda-panha) supposed to have been compiled by 
Mahathera Nagasena, 1s considered almost as authoritative a text. Ít 1s 
certain that the Milinda-panha must have been written either at the 
time of king Milinda or after hìm, but surely before the time of 
Buddhsghosa, who has so often quoted Nagasena's Milinda-panha as 
an authority. That 1s fo say, the book must have been wriftten between 
150 B.C. and 400 A.D. It has been suggested that the Milinda-panha 1s 
not a unitary text for different chapfters are wriftten in more than one 
style. Hence 1t is probable that some chapters are later additions. A 
strong proof of the above theory, however, 1s the fact that the book was 
translated into Chinese between 317 and 420 A.D. and that its Chinese 
version, known as the Nagasena Sutra, contains only the first three 
chapters of the Milinda-panha. From this It has been concluded that the 
remaining four chapters of the Milinda-panha are later additions. Still 
another fact that supports the above view Is that, at the end of the third 
chapter, It 1s stated that the questions of King Milinda have come to an 
end, and the fourth chapter looks like a new beginning. No matter what 
has happened, we are probably not altogether Justified in setting aside 
the assumption that Nagasena, or whoever the author may have been, 
wrote the whole of the book as 1t has come down to us today. For 1t 1S 
not Impossible that the Chinese translator himself preferred to limit his 
translation only to the first three chapters. The Milinda-panha, as 1t 
stands at present, contains seven chapters. Out of these seven, the first 
one Is largely personal and historical while the others are all doctrinal. 
]t 1s strange that while Nagasena took so much time to tell us about his 
past life and that of king Milinda, he does not øIve us much Iinformation 
about his present life. Humility bordering on self-effacement has been 
a general characteristic of all our ancient writers. At that time, king 
Milinda was not satisiied with the contemporary religious teachers, and 
his arrogance found expression 1n the following statements: 
“®Jambudvipa 1s empty, Jambudvipa 1s hollow. Jambudvipa 1s devoid of 
any Sramanah or Brahmin who could argue with me to help me solve 
all my doubts.” In the elder Nagasena, however, king Milinda met one 
who completely subdued him not only with his superior 1ntellect, but 
also with his impressive and persuasive diction. lt 1s said that as soon as 
they had exchanged formail greetings, the King said: “Sir, what 1s your 
name? How are you known?” Nagasena replied: “MaharaJa, Ï am 
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known as Nagasena. My brother bhikshus address me thus. My parents 
call their son Nagasena, but all this 1s Just usage. In reality, there does 
not exIst any Individual as such.” This statement of the Elder Nagasena 
set the ball rolling and there followed a serles of questions and 
answers, Including the famous chariot 1llustration which maintained 
that Just as the parts of a chariot put together make a chariot, and there 
1s no chariot apart from them, similarly the different components of an 
1ndividual make an Individual and that the individual does not exIst aprt 
from them. No more profound or appealing statement of the doctrine of 
Anatmavada can be found than the above enunciation of the Elder 
Nagasena In the whole Buddhist literature, with the exception of the 
scriptures. Thus Milinda-panha 1s a comprehensive exposition not only 
of Buddhist metaphysics, but also of Buddhist ethics and psychology. 
As such, 1t 1s indispensable for the student of Buddhism. Apart from 1ts 
Importance as a Buddhist text, the Milinda-panha 1s also to be valued 
as a historical document and a literary achievement of great eminence. 
The Milinda-panha provides an unsurpassed testimony to Indian prose 
literature of the first century. In short, the Milinda-panha occuples a 
unique position in Indian letters, whether looked at from the point of 
view of metaphysics, or literature, or history, or knowledge of 
geography. It 1s an indisputable fact hat in post-canonical literature, no 
other treatise on Buddhism equals the Milinda-panha. 
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Chương Sáu Mươi 
Chapter Sixíy 


Tỳ Kheo Phật Âm 


Phật Âm (Buddhaghosa) là tên của một trong những triết gia Phật 
giáo vĩ đại và một nhà phê bình có ảnh hưởng lớn của trường phái 
Theravada, sanh trưởng trong gia đình Bà La Môn vào cuối thế kỷ thứ 
4 tại Ma Kiệt Đà, gần Bồ đề đạo tràng (có người cho rằng Phật Âm 
sanh ra tại miễn Nam Ấn Độ và không phải trong một gia đình Bà La 
Môn). Tuy nhiên, theo Biên Niên Sử Tích Lan, thì Phật Âm sanh ra 
trong một gia đình Bà La Môn nhưng được nhà sư tên Revata cải sang 
đạo Phật. Theo Rhys Davids, Phật Âm là một vị luận sư nổi tiếng của 
Tiểu Thừa và kinh Tạng Pali. Ông sanh gân Bồ Đề Đạo Tràng, và đến 
Tích Lan vào khoảng năm 430 sau Tây Lịch. Hầu như tất cả những 
kinh điển Pali đều được người ta cho là của ông viết ra. Những năm 
làm việc nhiều nhất của ông là những năm ông trụ tại Đại Tịnh Xá ở 
Anuradhapura, Sri Lanka, trong thời gian đó ông đã phiên dịch những 
bài bình luận từ tiếng Tích Lan sang tiếng Pali và đã viết một trong 
những tác phẩm bình luận có ảnh hưởng lớn nhất đối với Phật giáo 
Theravada, bao gồm bộ Thanh Tịnh Đạo, một bộ luận vĩ đại về lý 
thuyết và thực hành Thiển định. Vào thời của ngài Phật Âm, đạo Phật 
qua tiếng Pali đã không còn được nhiều người biết đến tại Ấn Độ. 
Tiếng Phạn đã trở nên ưu thế. Ngay cả các học giả Phật giáo cũng 
dùng tiếng Phạn làm phương tiện diễn đạt. Chính tôn giả Mã Minh, đã 
viết các thi phẩm của mình bằng tiếng Phạn vào thế kỷ thứ nhất sau 
Tây Lịch. Tương tự, các nhà tư tưởng lớn như Long Thọ, Thế Thân, và 
Trần Na cũng viết bằng tiếng Phạn. Thậm chí các vị vua triều đại 
Gupta cũng không còn tổ sự quan tâm đến tiếng Pali, mà ngược lại bảo 
trợ cho tiếng Phạn. Do đó, thời ấy cả tiếng Pali và hệ phái Phật giáo 
Nguyên Thủy (Theravada) đã dân dần suy thoái đến mức không còn 
đáng kể ở Ấn Độ nữa. Tuy vậy, các Tỳ Kheo cư ngụ tại Bồ Đề Đạo 
Tràng với người đứng đầu là Mahasthavira Revata, dù là trong thế kỷ 
thứ 5, khi Phật Âm được kết nạp vào Tăng đoàn, vẫn gắn bó với tiếng 
Pali. Trong thời của Phật Âm, trong nước thường diễn ra những cuộc 
tranh luận tôn giáo. Buddhaghosa là người thông thuộc kinh Vệ Đà và 
có biệt tài bảo vệ luận cứ của mình, nên hay đi từ nơi nây đến nơi khác 
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để tìm đối thủ tranh luận. Một hôm Hòa Thượng Revata nghe ông tụng 
kinh Patanjali, Hòa Thượng rất khâm phục vì sự phát âm chính xác của 
ông, và vì muốn thuyết phục ông theo đạo Phật nên chấp nhận cuộc 
tranh luận với ông. Phật Âm hỏi: “Ngài có hiểu được các bài kinh nây 
không?” Hòa Thượng đáp: “Có, ta hiểu, các kinh ấy đều không đúng.” 
Mahasthavira Revata chỉ trích các bài kinh một cách nghiêm khắc đến 
nỗi Phật Âm (Buddhaghosa) phải nín thinh. Sau đó Phật Âm yêu câu 
Hòa Thượng cho nghe giáo lý của ngài. Hòa Thượng liền đọc một 
đoạn của bộ luận tạng. Phật Âm không hiểu và hỏi: “Thân chú của ai 
vậy?” Hòa Thượng đáp: “Thần chú của Đức Phật.” Phật Âm lại hỏi: 
“Ngài dạy cho tôi được chăng?” Hòa Thượng trả lời: “Được chứ, miễn 
là ông gia nhập giáo hội và tuân theo luật lệ của Tăng đoàn.” Sau đó 
Phật Âm được truyền giới. Dưới sự hướng dẫn của Hòa Thượng 
Revata, ông nghiên cứu chánh pháp, giới luật, và về sau trở thành nhà 
luận giải xuất chúng về các giáo lý của Đức Phật. Trong khi còn sống 
tại tu viện, nơi ông được truyền giới, ông đã viết cuốn sách đầu tiên 
của mình tên là Nanodaya. Sau đó ông viết cuốn Atthasalini, một tập 
bình giải cuốn Pháp Tập Luận (Dhamma-sangani). Khi đang sắp sửa 
viết luận giải cho bộ Parittasuttas thì Hòa Thượng Revata bảo ông: 
“Chỉ có một bộ Tam tạng gốc được mang từ Tích Lan về đây. Chúng ta 
không có được các bài luận giải mà cũng không được nhiều đạo sư 
truyền lại. Nhưng ở Lanka có những bài luận giải do tôn giả Mahinda 
để lại rồi sau được dịch ra tiếng địa phương. Ngươi hãy đến đó mà 
nghiên cứu để các luận giải nầy có thể hữu ích cho tất cả chúng ta.” 
Theo lời thầy dạy, Phật Âm đã lên đường đi về Tích Lan, dưới triều 
vua Mahanama. Ngài đã lưu lại tu viện Mahapadhana mấy năm để học 
giáo lý Nguyên Thủy. Ông đã được nghe các lời bình giải bằng tiếng 
Tích Lan cũng như các lời truyền giảng của các trưởng lão thuộc Thera 
Sanghapala, tin tưởng rằng đây là những lời dạy chính xác và đích thực 
của Như Lai. Sau đó ông trịnh trọng để nghị với Tăng đoàn: '““Tôi muốn 
dịch các bài luận giải từ tiếng Tích Lan ra tiếng Ma Kiệt Đà. Xin cho 
tôi được tự do tiếp cận với tất cả các bộ kinh ở đây.” Khi nghe ông nói 
như thế, Tăng đoàn đưa cho ông hai bài kệ bằng tiếng Pali để thử sức 
và yêu cầu ông bình giải về các bài kệ nây. Phật Âm đã viết một bản 
yếu lược cho toàn thể bộ Tam Tạng và đặt tên cho nó là Thanh Tịnh 
Đạo. Rất hài lòng về khả năng xuất chúng của ông, Tăng đoàn đã giao 
toàn bộ sách vở cho ông. Ngụ tại Granthakara Parivena ở đế đô 
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Anuradhapura, Phật Âm hoàn thành xong nhiệm vụ phiên dịch các bản 
luận giải bằng tiếng Tích Lan ra tiếng Ma Kiệt Đà. Sau đó, ông trở về 
cố hương. 

Tại đế đô Anuradhapura, ngoài bộ Thanh Tịnh Đạo ra, ông còn 
viết 19 bài bình giải về những điển lễ Phật giáo, trong đó có Bình giải 
Kinh Tạng, và Thiên Kiến Luật (Samanta-pasadika). Thứ nhất là 
Thanh Tịnh Đạo: Thanh Tịnh Đạo lá quyển sách đầu tiên mà Phật Âm 
viết tại Tích Lan. Trong đó có thể thấy cái gì cũng có của văn học Phật 
giáo thời trước. Khắp nơi trong sách của Phật Âm đã trích dẫn gần như 
toàn bộ văn học giáo điển và cả hậu giáo điển. Theo Đại Sự 
(Mahavamsa) thì đây là một sự tóm lược cả ba bộ tạng cùng với phần 
luận giải. Thứ nhì là cuốn Dhammapadatthakarha là một bẳn dịch tiếng 
Pali của bộ luận gốc tiếng Tích Lan. Một số nhà nghiên cứu cho rằng 
đây không phải là tác phẩm của đại luận sư Phật Âm, nhưng điều nầy 
rất có thể là do sự khác biệt về để tài. Thứ ba là Thiên Kiến Luật là 
một cuốn luận giải về giới luật. Tác phẩm đồ sộ nầy được viết theo 
yêu cầu của trưởng lão Buddha-Siri. Trong phần giới thiệu cuốn Thiên 
Kiến Luật, chính Phật Âm đã mô tả tác phẩm của chính mình như sau: 
“Khi bắt đầu viết bộ luận nầy, vốn đã bao gồm trong đó cả phần 
Maha-atthakatha, mà không làm mất đi ý nghĩa chính xác của những 
quyết định ghi trong Maha-paccari, cũng như trong cuốn Kurundi cùng 
các luận thư khác, và gồm cả ý kiến của các trưởng lão...từ những 
luận thư nây tôi đã tiến hành viết quyển sách, sau khi gạn lọc ngôn từ, 
cô đọng những đoạn dài dòng, cả các quyết định chính thức, mà không 
đi xa phương cách diễn đạt của tiếng Pali.” Thứ t⁄ là Luận Bổn Sanh 
Kinh là một bộ luận lớn được viết theo yêu cầu của ba trưởng lão 
Atthadassi, Buddhamita và Phật Thiên (Buddhadeva). Phật Thiên là 
người thuộc Hóa Địa Bộ, nhưng cuốn Luận Bổn Sanh Kinh thì toàn bộ 
được viết theo sự thẩm duyệt của đại tu viện (Mahavihara). Điều nầy 
cho thấy là không có tư tưởng đối nghịch giữa Phật Giáo Nguyên Thủy 
(Theravada) và Hóa Địa Bộ (Mahisasaka) vào thời điểm nầy. Thứ năm 
là Luận giải về Giới Pháp (Paimokkha) dưới nhan đề Kankhavitarani 
hay Matikatthakatha. Sách nầy căn cứ trên truyền thống của tu viện, 
và được viết theo yêu cầu của trưởng lão Sona. Thứ sáu là các bài 
luận giải về bảy đoạn trong Luận Tạng, dựa trên bẳn gốc bằng tiếng 
Tích Lan, và được chấp thuận trên truyền thống đại tu viện. 7h bảy là 
Luận giải về bốn bộ kinh Nikaya: Cuốn Sumangalavilasini về Trường 
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Bộ Kinh (Digha-Nikaya), được viết theo yêu cầu của trưởng lão 
Dathanaga thuộc Sumangala Parivena. Cuốn Papan-casudani về Trung 
Bộ Kinh (Majjhima-Nikaya), được viết theo yêu cầu của trưởng lão 
Buddhamitta, ông nây là bạn của Phật Âm gặp tại Mayura-pattana ở 
miễn nam Ấn Độ. Cuốn Saratthappakasini về Tương Ưng Bộ Kinh 
(Samyutta-Nikaya), được viết theo yêu cầu của trưởng lão Jotipala. Và 
cuốn Manorathapurini về Tăng Chi Bộ Kinh (Anguttara-Nikaya) với 
phần tiểu sử của hầu hết các đệ tử của Đức Phật, ngoài ra còn có bắng 
liệt kê địa danh tất cả các nơi Đức Phật đã an cư kiết hạ. 


Bhiksu Buddhaghosa 


Buddhaghosa was a famous commenfator and writer of the 
Hinayana School and of the Pali canon. He was born near the Bo- Tree, 
at Buddha-Gaya, and came to Ceylon about 430 A.D. Almost all the 
commertaries now existing 1n Pali are ascribed to him. Buddhaghosa 1s 
a Sanskrit word means “Voice of the Buddha.” Buddhaghosa 1s the 
name of one of the great scholastic philosophers of Buddhism and the 
most Influential commentator and scholar of the Theravada tradition, 
born to a Brahmin family at the end of the 4” century in Magadha, near 
Bodh-Gaya (some people, for some reason, believe that Buddhaghosa 
was born In Southern India, and not a Brahmin family). However, 
according to the Mahavamsa (The Great Chronicle), he was born Info a 
Brahman family but was converted to Buddhism by a monk named 
Revata. His most productive years were the time of his residence at the 
Mahavihara In Anuradhapura in ŠSrI Lanka, during which time he 
translated Sinhala commenftaries Into Pali and wrote some of the most 
influential commentarial works of Theravada Buddhism, Including the 
Visuddhimagsa (Path of Purification) a monumental treatise on 
medifation theory and practice. In Buddhaghosaˆs time, Pali Buddhism 
1n India had lost mụuch of 1ts popularity. Sanskrit had regained the upper 
hand. Even Buddhist scholars had accepted Sanskrit as the medium of 
expression. Asvaghosa, who lived in the first century A.D., wrote his 
poetical works In Sanskrit. Similarly, great thinkers like Nagarjuna, 
Vasubandhu and Dinnaga also wrote In Sanskrit. Even the Gupta kings 
no longer showed any Interest in Pali and patronized Sanskrt. Thus 
both Pali and Theraveda gradually dwindled into significance 1n India. 
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However, the bhikshus who then resided at Bodh Gaya under 
Mahasthavira Revata at that time, even In the fifth century when 
Buddhaghosa was Intiated Into the Order, stood firm In therr allegiance 
to Pali In Buddhaghosa's time, religlous discussions were very 
common 1n the country. Buddhaghosa, who was eminently versed In 
the Vedas and well qualified to hold his own In arguments, went from 
place to place in quest of adversaries. One day the Mahasthavira heard 
Buddhaghosa reciting sutras from PatanJali. He was so Impressed by 
the correctness of Buddhaghosa”s pronunciation that, probably with the 
Intention of converting him to Buddhism, he engaged In a discussion 
with him. Buddhaghosa asked: “Do you understand these sutras?” 
Revata replied: “Yes, I do; they are faulty.” Mahasthavira Revata 
criticized these sutras so severely that Ghosa was dumb. Then Ghosa 
requested Mahasthavira Revata to enunciate his doctrine, whereupon 
the latter read an extract from the Abhidharma-pitaka. lt was beyond 
Buddhaghosa”s comprehension. He asked: “Whose mantra 1s this?” 
Mahasthavira replied: “It 1s the Buddhamantra.” Ghosa again asked: 
“Would you please teach 1t to me?” Mahasthavrra replied: “Yes, I wIl, 
provided you enter the Order according to the rules of the Sangha.” 
Ghosa was ordained and became a disciple of Mahasthavira Revata. 
While living at the vihara where Buddhaghosa received his ordination, 
he compiled his first book, namely, Nanodaya. Then, according to 
tradition, he wrote the Atthasalin, a commentary on the Dhamma- 
sangamI. While preparing for a commentary on the Parittasuttas, hIs 
master, Mahasthavira Revata, Instructed him thus: “The original 
Tripitaka alone has been brought here from Ceylon. Here we neither 
pOSSess commentarles, nor the tradition coming down from various 
teachers. But in Lanka, there are commenfarles originally brought 
down by the wIise Mahinda and later translated Into the language of the 
1sland. Go there and study them, so that they may be beneficial to all.” 
As asked by the master, Buddhaghosa went to Ceylon, and arrived 
there during the reign of king Mahanama. He stayed at Mahapadhana 
great vihara to study Theravada teachings for several years. He heard 
all the Simhalese commentaries and the tradition of the Elders from 
Thera Sanghapala and was convinced that they were the exact and true 
teachings of the Tathagata. Then he made a solemn request to the 
Bhikkhu Sangha: “I want to translate the commentarlies from Simhalese 
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into Magadhi. I should have free access to all the books.” 'Thereupon, 
the Sangha gave him two stanzas 1n Pali in order to test his ability and 
asked him to comment upon them. Buddhaghosa wrote a compendium 
of the whole of the tripitaka and name 1t Visuddhimagøza or the Path of 
Punty. Highly satisfied with this performance, the bhikhus entrusted 
him with the whole of the literature. Residing in Granthakara Parivena 
at Anuradhapura, Buddhaghosa completed his task of rendering 
Simhalese commentaries Into Magadhi. Thereafter he returned to his 
mother country and there worshipped the Bodhi tree. 

Besides his principal work 1s the Abhidharma Visuddhimaggsa 
(Way of Purity), he also wrote 19 commenftaries to canonical works, the 
Samanta-pasadika, and many other works, either preversed or lost. 7e 
Jirst commenfary is the Path or Purify (Visuddhimagsa) was the first 
work of Buddhaghosa In Ceylon. In 1t “something of almost everything” 
in early Buddhist literature may be found. Throughout the book, 
Buddhaghosa quotes freely from almost the whole of canonical and 
even post-canonical literature. As the Mahavamsa sfates, 1t 1s truly “a 
summary of the three Pitakas together with the commentary.` The 
%econd commmemtary is the Dhammapadafthakatha 1S also a Pali 
translaion of an original Simhalese commentary. Some scholars 
suggest that this Is not the work of the great commenftator 
Buddhaghosa. Their chief argument 1s the difference in style, which 
may well be due to the difference in the subJect matter. 7h fhird 
Cormmentary 1s the Samania-pasadika 1s a commentary on the Vinaya. 
Thịs voluminous work was written at the request of Thera Buddha S11. 
According to Prof. Bapat in The Twenty-Five Hundred Years Of 
Buddhism, In the Introduction to the Samanfa-pasadika, Buddhaghosa 
himself descrbes his work as follows: “ln commencing this 
commerntary, having embodied therein the Mahaatthakatha, without 
excluding any proper meaning from the decisions contained in the 
Maha-paccari, as also in the famous Kurundi and other commenfaries 
and ¡including the opinion of the Elders...from these commenftaries, 
after casting off the language, condensing detailed accounts, Including 
the authoritative decisions, wIthout oversteppIng any Pali idiom, I shall 
proceed to compose my work.” The ƒourth commemary is the 
Jatakafthakatha 1S an extensive commenfary which was written at the 
request of the Theras, namely, Atthadassil Buddhamita, and 
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Buddhadeva. Buddhadeva 1s mentoned as belonging to the 
Mahisasaka sect, but the Jatakatthakatha Is wholly based on the 
Mahvihara recension. This Indicates that there was no antagonistic 
feeling between the Theravada and the Mahisasaka sects, at least at 
that time. The f[fth commentary ¡is the commentary on the Patimokkha 
known as Kankhavitarani or the Matikatthakatha. It was based on the 
Mahavihara tradition and was written at the request of a Thera named 
Sona. 7e sixth were commemaries on the seven texts oƒ the 
Abhidharma-pitaka, based on the original Simhalese commenfarIes as 
well as on the accepted tradition of Mahavihara. The seventh were the 
commmenftaries on the ƒour principal Nikayas: The Sumangalavilasini on 
the Digha-Nikaya, written at the request of Thera Dathanaga of the 
Sumangala Parivena; the Papancasudam on the Majjihima-NIkaya, 
written at the request of Thera Buddhamitta; the Saratthappakasini on 
the Samyutta-Nikaya, wriften at the request of Thera Jotipala; and the 
Manorathapuranmi on the Anguttara. Among thse, special mention may 
be made of the Manorathapurani, the commenfary on the Angutfara- 
Nikaya. It contains biographical notes on almost all the chief disciples 
of the Lord Buddha, besides an enumeration of the names of all places 
where the Buddha went during the rainy season. 
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Chương Sáu Mươi Mốt 
Chapter Sixfy-One 


Tỳ Kheo Mã Minh 


Còn gọi là Mã Minh Bồ Tát, một nhà thơ và nhà triết học Ấn độ 
thuộc phái Đại thừa, sống vào thế kỷ I hoặc II sau Tây lịch (khoảng 
600 năm sau ngày Phật nhập diệt). Ông là tác giả của Buddha-Charita 
mô tả về cuộc đời Đức Phật. Ông còn là một nhà trước tác nổi danh 
đương thời rất được vua Ca Ni sắc Ca (Kanishka) hộ trì. Theo truyền 
thống Phật giáo thì Asvaghosa sanh ra trong một gia đình Bà La Môn 
nhưng cải sang đạo Phật bởi vị sư tên Parsva trong trường phái Tỳ Bà 
Sa. Sau khi quy-y Phật, ông về trú ngụ trong thành Ba La Nại, và trở 
thành vị Tổ thứ 12 của dòng Thiển Ấn Độ. Ngài là tác giả của 10 bộ 
kinh, trong đó có hai bộ nổi tiếng là Phật Sở Hành Tán Kinh, được ngài 
Pháp Hộ Đàm Ma La Sát dịch sang Hoa ngữ khoảng từ năm 414 đến 
421 sau Tây lịch, sau nầy được Beal S.B.E. dịch sanh Anh ngữ; bộ thứ 
hai là Đại Thừa Khởi Tín Luận được ngài Paramartha dịch sang Hoa 
ngữ khoảng năm 554 sau Tây Lịch, và ngài Thực Xoa Nan Đà dịch 
sang Hoa ngữ khoảng những năm 695-700 sau Tây Lịch. Ngài Mã 
Minh chính là người đã có công lớn từ việc chuyển tư tưởng Phật giáo 
Tiểu Thừa sang Đại Thừa. Mã Minh không những có một địa vị đặc 
biệt trong lịch sử tư tưởng Phật giáo, mà cả trong toàn bộ truyền thống 
thi ca tiếng Phạn nữa. Cống hiến lớn nhất của Mã Minh cho lịch sử tư 
tưởng Phật giáo là sự nhấn mạnh niềm tin vào Đức Phật của ông. Mặc 
dù giáo lý Đại Thừa đã có trước thời ông từ hai ba thế kỷ về trước, 
nhưng các giáo lý nầy đã tìm được sự thể hiện quan trọng đầu tiên 
trong các tác phẩm của ông, dù rằng ông thuộc phái Nhất Thiết Hữu 
Bộ (Sarvastivada school). Tác phẩm Phật Sở Hành Tán (Buddha- 
carita) miêu tả cuộc đời Đức Phật bằng một bút pháp mộc mạc và 
trang trọng, dù được viết rất dè dặt. Nguyên bản của bài thơ có 28 
đoạn, theo Nghĩa Tịnh qua bản dịch chữ Hán vào thế kỷ thứ bảy. Bản 
dịch Tây Tạng cũng có một số đoạn tương tự như thế. Do đó bản gốc 
tiếng Phạn hẳn là phải có 28 đoạn. Tuy nhiên, ngày nay chỉ có 17 đoạn 
tiếng Phạn còn được lưu lại, nhìn chung thì chỉ có 13 đoạn đầu được 
xem là đích thực của ông. Nghĩa Tịnh nói: “Từ thời của ngài Mã Minh 
đến nay, bài thơ tuyệt vời nầy được đọc và ngâm rộng rãi khắp nơi 
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trong năm miễn Ấn Độ và trong các nước vùng Nam Hải.” Trong tập 
thi sử nầy, Mã Minh không chỉ thuật lại cho chúng ta cuộc đời Đức 
Phật cùng sự thuyết pháp của Ngài, mà còn chứng tổ một kiến thức 
bách khoa của Ngài về các truyền thuyết thần thoại Ấn Độ, về các 
triết học trước Phật giáo, nhất là triết học Sankhya. Còn thi phẩm 
Saundarananda-kavya kể lại chuyện truyền giới cho Nan Đà, người 
anh em cùng cha khác mẹ với Phật. Ngoài hai thi phẩm quan trọng 
nầy, Mã Minh còn viết ba vở tuông Phật giáo, đã được H. Luders tìm 
thấy ở Turfan, Trung Á vào đầu thế kỷ thứ 20. Trong các vở tuồng đó, 
có tuổng Sariputraprakarana với chín hồi là quan trọng nhất. Đây là 
một tác phẩm kịch nghệ hiện còn trong văn học Sanskrit. Ngoài ra, Mã 
Minh còn viết một thi phẩm trữ tình Gandistotra-gatha gồm 29 bài thơ 
theo vận luật sragdhara. E. H. Johnston nghi ngờ không phải là của Mã 
Minh, nhưng Winternitz nhận xét: “Đây là một bài thơ hay, xứng đáng 
là của Mã Minh cả về hình thức lẫn nội dung. 


Bhiksu Asvaghosa 


Also called Bodhisattva Asvaghosha, a Buddhist writer and poet of 
the first or the second century A.D. (600 years after the Buddhaˆs 
nirvana). Author of the Buddha-Carita Kavya, famous life of Buddha In 
verse. He was a famous writer whose patron was the Indo-Scythian 
king Kanishka. According to Buddhist tradition he was born a brahman 
but was converted to Buddhism by a monk named Parsva, who 
belonged to the Vaibarsva. He finally settled at Benares, and became 
the twelfth patriarch. His name 1s attached to the ten works. The two of 
which have exerted great influence on Buddhism are Buddha-carita- 
kavya-sutra, translated Into Chinese by Dharmaraksa around 414-421 
A.D., later translated Iinto English by Beal, S.B.E.; and Mahayana- 
sraddhotpada-sastra, translated by Paramartha, around 554 A.D., and 
by Siksananda, 695-700 A.D.; later translated into English by TatItaro 
Suzuki in 1900. He gave to Buddhism the philosophical basis for Ifs 
Mahayana development. Asvaghosa occuples a unique position not 
only in the history of Buddhist thought but also in the whole tradition of 
Sanskrit poetry. The chief contribution which Asvaghosa made to the 
history of Buddhist thought was his emphasis on Buddha-bhakt. 
Though the Mahayanist teachings had been spreading for at least two 
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to three centuries before his time, they find the first notable expression 
1n hIis writings, 1n spite of the fact that he belonged to the Sarvastivada 
School. The Buddhacarita described the life of Lord Buddha in a chaste 
and stately style, though writen with considerable restraint. The 
original poem, as known to I-Ch'ing in the Chinese translation In the 
seventh century A.D., contains 28 cantos. The Tibetan translation also 
has the same number of cantos. Hence the orIginal Sanskrit version 
must also have consisted of 28 cantos. However, only 17 are preserved 
in Sanskrit today, and generally only the first thirteen are regarded as 
authentic. I-Ch”ing says that In his time this beautiful poem was 
“widely read or sung throughout the five divisions of India, and the 
countries of the Southern Sea.' In Buddhacariya, Buddhaghosa not only 
gIives us the best account of the life of Lord Buddha, but also øIves 
evidence of his encyclopaedic knowledge of India's mythological 
tradiions and pre-Buddhisic philosophical systems, notably the 
Sankhya. The Saundarananda-kavya narrates the ordinaton by the 
Buddha of Nanda, his half-brother. Besides these two signmificant 
poetical works, Asvaghosa wrote three Buddhist dramas which were 
discovered by H. Luders in Turfan in Central Asia at the beginning of 
the twentieth century. Of these, the Sariputraprakarana with nine acts 
1s the most Important. It 1s the oldest dramatic work In Sanskrit 
literature. Asvaghosa also wrote a lyrical poem called Gandistotra- 
gatha which consists of 29 stanzas In the sragdhara metre. E.H. 
Johnston questions Asvaghosa's authorshp of this work, but as 
Winternitz observes: “lt 1s a beautiful poem, worthy of Asvaghosa both 
1n form and content.” 
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Chương Sáu Mươi Hai 
Chapter Sixty- Two 


Tỳ Kheo Long Thọ 


Còn gọi là Long Thọ Bồ Tát, một nhà triết học Phật giáo nổi tiếng, 
người sáng lập ra trường phái Trung Quán. Ngài là vị tổ thứ 14 dòng 
Thiên Ấn Độ, người đã biên soạn bộ Trung Quán Luận và Đại Trí Độ 
Luận. Long Thọ Bồ Tát, theo Cưu Ma La Thập, thì ngài sinh ra trong 
một gia đình Bà La Môn tại miền nam Ấn Độ, nhưng theo Huyền 
Trang thì ngài sanh ra ở miễn nam Kiểu Tất La, nay là Berar. Ngài đã 
nghiên cứu toàn bộ tam tạng kinh điển trong ba tháng nhưng không 
thấy thỏa mãn. Ngài tiếp nhận kinh Đại Thừa từ một Tăng sĩ cao niên 
ở vùng Hy Mã Lạp Sơn, nhưng phần lớn cuộc đời ngài ngài sống ở 
miễn Nam Ấn, rồi biến miền nầy thành một trung tâm quảng bá đạo 
Phật. Ngài là một trong những nhà triết học chính của Phật giáo, người 
sáng lập ra trường phái Trung Đạo hay Trung Luận Tông 
(Madhyamika School) hay Không Tông (Sunyavada School). Long Thọ 
là bạn thân của vua Yajnasri Gautamiputra của xứ Satavahana. Ông là 
một nhà biện chứng vĩ đại chưa từng thấy. Một trong những thành tựu 
chính của ông là hệ thống hóa giáo thuyết trong Kinh Bát Nhã Ba La 
Mật. Phương pháp lý luận để đạt đến cứu cánh của ông là căn bản 
“Trung Đạo,” bát bỏ nhị biên. Ông được coi là tác giả của các tác 
phẩm Nhật ký thơ về Trung Đạo, Hai Mươi ca khúc Đại Thừa, bàn về 
Thập Nhị Môn (Mười Hai Cửa). Ông là Tổ thứ 14 Thiền Tông Ấn Độ. 
Chính ông là người đặt cơ sở của phái trung Đạo bằng Tám Phủ định 
(không thủ tiêu, không sáng tạo, không hủy diệt, không vĩnh hằng, 
không thống nhất, không đa dạng, không đến, không đi). Đối với ông 
luật nhân duyên rất quan trọng vì đó là thực chất của thế giới phi hiện 
thực và hư không; ngoài nhân duyên ra, không có sinh ra, biến mất, 
vĩnh hằng hay thay đổi. Sự tổn tại của cái nầy là giả định vì phải có sự 
tồn tại của cái kia. Ngài Long Thọ được các phái Đại Thừa Phật Giáo 
tôn kính như một vị Bồ Tát. Chẳng những Thiển Tông, mà ngay cả 
Tịnh Độ tông cũng xem Ngài Long Thọ như tổ của chính họ. Long Thọ 
đã tạo ra một kỷ nguyên trong lịch sử triết học Phật giáo và khiến cho 
lịch sử nầy có một khúc quanh quyết định. Huyền Trang đã nói về bốn 
mặt trời rọi sáng thế giới. Một trong số đó là Long Thọ; còn ba mặt 
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trời kia là Mã Minh, Cưu Ma La Thập, và Thánh Thiên. Thật vậy, 
Long Thọ là một nhà triết học không có đối thủ trong lịch sử triết học 
Ấn Độ. Theo truyền thuyết thì vào thế kỷ thứ ba, ngài Long Thọ du 
hành xuống Long cung để chép kinh Hoa Nghiêm. Theo một truyền 
thuyết khác thì Ngài đã tìm thấy kinh nầy trong một tu viện bỏổ hoang. 
Naài là tổ thứ 14 của dòng Thiền Ấn Độ, là sơ tổ của phái Trung Quán 
hay Tam Luận và Tịnh Độ tông. Mặc dù một số tông phái tin rằng ngài 
đã trước tác một số lớn các tác phẩm, nhưng các học giả đương thời lại 
cho rằng ngài chỉ thực sự sáng tác một vài bộ mà thôi. Quan trọng nhất 
là bộ Kệ Căn Bản về Trung Đạo trong đó ngài mở rộng lý luận về học 
thuyết “Tánh Không.” Trong Kinh Lăng Già, khi được hỏi ai là người 
sẽ giảng dạy giáo pháp Đại Thừa về sau nầy, thì Đức Phật đã tiên 
đoán về sự xuất hiện cũng như sự vãng sanh Cực Lạc của ngài Long 
Thọ: “Khi ta diệt độ khoảng 500 về sau sẽ có một vị Tỳ Kheo tên là 
Long Thọ xuất hiện giảng pháp Đại Thừa, phá nát biên kiến. Người ấy 
sẽ tuyên dương pháp Đại Thừa Tối Thượng của ta, và người ấy sẽ 
vãng sanh về cõi Cực Lạc.” 


Bhiksu Nagarjuna 


AIso called Dragon-lree Bodhisattva, an Indian Buddhist 
philosopher, founder of the Madhyamika School. He was the 14” 
Patriarch of Indian Zen. He composed Madhyamika sastra and sastra 
on Maha prajna paramita. According to KumarajJiva, NagarJuna was 
born In South India in a Brahmin family. Hsuan-Tsang, however, stated 
that Nagarjuna was born In South Kosala, now Berar. When he was 
young, he studied the whole of the Tripitaka In three months, but was 
not satisfied. He received the Mahayana-Sutra from a very old monk In 
the Himalayas, but he spent most of his life at Sriparvata of SrI Sailam 
in South India which he made Into a center for propagation of 
Buddhism. He was one of the most Important philosophers of Buddhism 
and the founder of the Madhyamika School or Sunyavada. NagarJuna 
was a close friend and contemporary of the Satavahana king, YaJnasri 
Gautamiputra (166-196 A.D.). The world has never seen any greater 
đialectician than Nagarjuna. One of his maJor accomplishments was hIs 
sytematIzation of the teaching presented In the PraJnaparamita Sutra. 
Nagarjuna”s methodological approach of reJecting all opposites 1s the 
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basis of the Middle Way. He 1s considered the author of the 
Madhyamika-Karka (Memorlal Verses on the Middle teaching), 
Mahayana-vimshaka (Twenty Songs on the Mahayana), and Dvada- 
Shadvara-Shastra (Treatise of the Twelve Gates). He was the 14" 
patrlarch of the Indian lineage. He was the one who laid the foundation 
for (established) the doctrine of the Madhyamika 1n the “Eight 
Negations” (no elimination, no production, no destruction, no etermty, 
no unity, no manifoldness, no arriving, no departing). To him, the law 
of conditioned arising 1s extremely important for without this law, there 
would be no arising, no passing away, no eternity, or mutability. The 
©xIstence of one presupposed the existence of the other. NagarJuna 1s 
revered in all of Mahayana as a great religious figure, in many places 
as a Bodhisattva. Not only Zen, but also tantric branch of Buddhism and 
the devotional communitles of Amitabha Buddha, count Nagarjuna 
among their patriarchs. Nagarjuna created an age In the history of 
Buddhist philosophy and gave 1t a definite turn. Hsuan-Tsang speaks of 
the “four suns which 1llumined the world.” One of these was NagarjJuna, 
the other three being Asvaghosa, Kumarajiva, and Aryadeva. Indeed as 
a philosophical thinker, NagarJuna has no match in the history of Indian 
philosohy. According to one legend, in the 3'” century, Nagarjuna 
traveled to the sea dragon”s palace beneath the ocean to retrieve the 
Avatamsaka Sutra. According to another legend, he discovered the 
sutra In an abandoned monastery. NagarJuna was the fourteenth 
patriarch of Indian Zen. He was the founder and first patriarch of the 
Madhyamika (Middle Way) school, also the founder of the Pure Land 
Sect (Salvation School). Although a great number of works are 
attributed to him by Buddhist tradition, only a handful are thought by 
contemporary scholars to have actually been composed by him. The 
most important of these 1s the Fundamental Verses on the Middle Way 
(Mulamadhyamaka-Karika), in which he extends the logic of the 
doctrine of emptiness (sunyata). In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
1s asked who will teach the Mahayana after he has passed away. He 
fortold the coming of Nagarjuna and Nagarjuna”s rebirth in the Pure 
Land: “After 500 years of my passing away, a Bhikshu most 1llustrious 
and distinguished wIll be born; his name wIll be NagarJuna, he wIll be 
the destroyer of the one-sided views based on being and non-being. He 
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will declare my Vehicle, the unsurpassed Mahayana, to the world; 
affaining the stage of Joy he wIll go to the Land of Bliss.” 
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Chương Sáu Mươi Ba 
Chapter Sixty- Three 


Tỳ Kheo Thanh Biện 


Còn gọi là Phân Biệt Minh Bồ Tát, tên của một vị Tỳ Kheo, một 
triết gia Phật giáo Ấn Độ. Tỳ Kheo Thanh Biện là đại biểu của trường 
phái Madhyamaka (490-570 AD), gốc người Nam Ấn. Ông đến Ma 
Kiệt Đà thọ giáo Ngài Long Thọ. Sau đó ông về lại Nam Ấn thành lập 
tông phái Svatantrika công kích những luận điểm của Yogachara. Ông 
là người cùng thời nhưng nhỏ hơn Phật Hộ. Ngài cho rằng chỉ nêu ra sự 
sai lầm của đối thủ vẫn chưa đủ, mà còn phải để ra “Tự Y Luận 
Chứng” (Svatantra) hoặc luận chứng độc lập hợp lý để khiến kẻ đó 
phải im tiếng. Ngài tin rằng chỉ dựa vào phương pháp biện chứng thì 
không thể nêu ra được chân lý tuyệt đối một cách chính xác. Ngài đã 
viết bộ “Đại Thừa Chưởng Trân Bảo Luận, Trung Quán Tâm Luận 
(Madhyamikahrdaya) với lời chú giải có tên là “Tư Trạch Diệm Luận” 
(Tarkajvala), “Trung Luận Yếu Chỉ” (Madhyamartha-Samgraha) để 
chú giải Trung Luận của ngài Long Thọ và “Bát Nhã Đăng Luận” 
(Prajna-pradipa). Những tác phẩm này hiện nay chỉ còn tổn tại bằng 
những bản dịch Tạng ngữ mà thôi. Tiến Sĩ L.M. Joshi đã chuyển dịch 
Trung Luận Yếu Chỉ sang mẫu tự Nàgari và dịch sang tiếng Hindi 
được đăng ở “Pháp Sứ” (Dharmaduta) vào tháng 8 năm 1964. Giáo sư 
N. Aiyswami đã phục hồi bộ “Chưởng Trân Bảo Luận” từ Hoa ngữ của 
ngài Huyễn Trang sang trở lại Phạn ngữ. Như trên chúng ta thấy rằng 
trong thế kỷ thứ 6, gần 400 năm sau khi ngài Long Thọ viên tịch, triết 
học Trung Quán đã được chia thành 2 phái: I) Trường phái Qui Mậu 
Luận Chứng, do Phật Hộ dẫn đầu, và 2) trường phái Tự Y Luận Chứng, 
do Thanh Biện dẫn đầu. Theo Y. Kajiama, nguyên nhân gây chia rẽ 
trong phái Trung Quán chính là câu hỏi rằng là hệ thống tri thức tương 
đối có thể được thừa nhận hay không, mặc dù đứng trên quan điểm 
tuyệt đối thì nó là hư vọng. 

Ông cũng được biết dưới tên Bhavaviveka, được xem như là vị 
sáng lập trường phái Trung Quán Tây Tạng vì ông dùng những tam 
đoạn luận tự quản. Điều này đối nghịch với trường phái “Trung Quán 
Hệ Quả Luận” (Prasangika-Madhyamaka), dùng lối lý luận của 
“Prasanga” để chống lại đối thủ. Ông sanh ra tại miễn Nam Ấn Độ, 
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Bhavya du hành qua Ma Kiệt Đà, tại đây ông học triết học của ngài 
Long Thọ. Bhavya khẳng định rằng chỉ có triết gia Trung Quán mới có 
khả năng thành hình một luận để, và không chỉ để tấn công đối thủ của 
mình. Ông cũng khẳng định rằng những lời dạy của Đức Phật tự nó có 
đủ thẩm quyển chứ không cần phải được xác định lại bằng lý luận. 
Mục đích của sự lý luận nhằm hiệu đính lại những hiểu lầm về kinh 
điển, chứ không phải khảo nghiệm những lời dạy trong kinh điển. Hệ 
thống trình bày của ông đối nghịch với hệ thống của những người 
đương thời của ông như Buddhapalita (470- 540) và Candrakirti (vào 
khoảng thế kỷ thứ 7), những người mà Phật giáo Tây Tạng xem như là 
thuộc trường phái “Trung Quán Hệ Quả Luận.” Những tác phẩm của 
ông gồm có một tác phẩm quan trọng về luận lý, Sự Bùng Cháy Của 
Lý Luận và một tác phẩm bình luận về Căn Bản Trung Luận của ngài 
Long Thọ, Tuệ Đăng. 


Bhiksu Bhavya 


Bhiksu Bhavya (490- 570), name of an Indian Buddhist Monk and 
philosopher. He was the spokesman of the Madhyamaka (490-570AD), 
from South India. He went to Magadha, where he studied with 
Nagarjuna. Then he returned to his homeland to found Svatantrika 
which attacked the theses of Yogachara. He was a Junior contemporary 
of Buddhapalita, named Bhavya or Bhavaviveka maintained that the 
opponent should not only be reduced to absurdity, but Svatantra or 
independent logical areument should also be advanced to silence him. 
He believed that the system of dialectics alone could not serve the 
purpose of pinpointing the Absolute Truth. He wrote the Mahayan- 
Karatala-ratna Sastra, Madhyamikahrdaya with an auto-commentary, 
called Tarkajvala, Madhyamartha-Samgraha, and Prajna-pradipa, a 
commerntary on the Madhyamaka Sastra of NagarJuna. Only a Tibetan 
translation of these works 1s a vailable. Dr. L.M. Joshi transcribed the 
Madhyamartha-Samgraha Into Nagari letters and translated It Into 
Hindi which appeared In the Dharmaduta (August 1964). N. AIyswami 
Sastri has restored Karatalaratna from the Chinese translaton of 
Hsuan-Tsang into Samskrta (Visvabharati Santiniketan 1949). So we 
see that In the sixth century, nearly 400 years after the death of 
Nagarjuna, the Madhyamaka School was split into two: 1) Prasangika 
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School, led by Buddhapalita and 2) Svatantika school, led by 
Bhavaviveka. According to Y. Kajiama, the problem which divided the 
Madhyamakas was whether the system of relative knowledge could be 
recognized as valid or not, though 1t was delusive from the absolute 
poInt of view. According to Hsuan-Tsang, Bhavaviveka externally 
wore the Samkhya cloak, though internally he was supporting the 
doctrine of Nagarjuna. 

Bhavya also known as Bhavaviveka considered by Tibetan founder 
of the “Middle Way Autonomy School” (Svatantrika-Madhyamaka) 
because of his use of autonomous (svatantra) syllogisms. This 1s 
contrasted with the “Middle Way Consequence School” (Prasangika- 
Madhyamaka), which utlizes “Prasanga” areuments agaInst 1s 
opponents. Bhavya was born in South India, traveled to Magadha, 
where he studied the philosophy of NagarJuna. Then he returned to his 
homeland to found Svatantika which attacked the theses of 
'Yogachara. Bhavya asserted that a Madhyamaka philosopher should be 
able to formulate a thesis, and not Just attack those of rivals. He also 
asserted that the words of the Buddha are authoritative (pramana) and 
do not need to be verified by reasoning. The purpose of reasoning 1s tO 
correct misunderstandings of scripture (agama), not fo examine 1(S 
teachings. His system of exposiion was opposed to that of his 
contemporary Buddhapalita (470- 540) and Candrakrrti (around seventh 
century), who are classified by Tibetan Buddhism as PrasangIkas. His 
works include an Iimportant text on logic, the Blaze of Reasoning 
(Tarka-jvala) and commentary on Nagarjuna's Mulamadhyamaka- 
Karika, entitled Lamp of Wisdom (PraJna-pradipa). 
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Chương Sáu Mươi Bốn 
Chapter Sixty-Four 


Tỳ Kheo Phật Hộ 


Phật Hộ (470- 540) sanh vào giữa thế kỷ thứ sáu, đồ đệ nhiệt thành 
của Ngài Long Thọ. Ông là một trong những nhà triết học Du Già 
(Yogachara) nổi tiếng vào thế kỷ thứ 6 sau Tây Lịch. Ông sinh ra tại 
miễn nam Ấn Độ. Vì ông có nhắc đến các luận thư của Phật Âm 
(Buddhaghosa) trong sách của mình, nên có thể kết luận rằng ông sống 
sau ngài Phật Âm. Ông được xem là người đã viết tất cả các bài luận 
giảng về những cuốn sách như Tiểu Bộ Kinh, trước đây được nhà luận 
giải đại tài Phật Âm viết còn dang dở, đó là luận giải về Kinh Tự 
Thuyết (Udana), kinh Như Thị Thuyết (Iivuttaka), Thiên Cung sự 
(Vimanavatthu). Ngạ quỷ sự (Petavatthu), Trưởng Lão Tằng Kệ 
(Thera-gatha), Trưởng Lão Ni Kệ (Theri-gatha), Sở Hạnh Tạng 
(Cariya-pitaka). Tất cả các luận giải nầy được gọi chung là 
Paramatthadipani. Ông còn viết một luận thư có tên là 
Paramatthamanjusa bàn về cuốn Thanh Tịnh Đạo của ngài Phật Âm. 
Được biết ông còn viết một cuốn luận giải hậu giáo điển khác tên là 
Netti. Cuốn nầy được viết theo yêu cầu của một trưởng lão tên là 
Dhammarakkhita. Tư liệu ghi lại rằng vào thời đó Pháp Hộ đang sống 
tại Nagapattana, trong một tu viện do vua Dharmasoka xây dựng. Ông 
đã viết quyển Trung Quán Chú Giải, mục đích chú giải cho bộ Trung 
Quán Luận của Ngài Long Thọ. Nguyên bản bộ Trung Quán Chú Giải 
nay đã bị thất lạc, chỉ còn lại bản dịch bằng Tạng văn. Phật Hộ, một 
trong những đại biểu quan trọng của trường phái Trung Đạo vào thế kỷ 
thứ năm, là đệ tử nhiệt thành của ngài Long Thọ. Ông cảm thấy rằng 
“Qui Mậu Luận Chứng Pháp” là phương pháp đúng đắn và chính xác 
của hệ thống triết học Trung Quán nên đã ứng dụng nó trong học 
thuyết và tác phẩm cửa mình. Ông viết bộ “Trung Quán Chú” 
(Madhyamakavrtti) chú giải dựa theo bộ Trung Quán Luận của ngài 
Long Thọ. Sách này nguyên tác đã bị thất lạc, chỉ còn lại bản dịch 
bằng Tạng văn. Ông là một trong những đại biểu quan trọng của 
trường phái Trung Đạo vào thế kỷ thứ năm. Chúng ta có thể nói rằng 
Phật Hộ là một trong những đại diện quan trọng nhứt của chủ thuyết 
Vô Ngã được Long Thọ để xướng vào thế kỷ thứ 5. Phật Hộ là vị đã 
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sáng lập ra trường phái Prasangika, áp dụng một phương pháp lý luận, 
trong đó một người muốn khẳng định địa vị của mình phải đặt ra cho 
đối thủ những câu hỏi sao cho có thể hoàn toàn đánh bại đối thủ và 
làm cho vai trò của người đó trở thành lố bịch. 


Bhiksu Buddhapalita 


Buddhapalita was born In the middle of the sixth century, an ardent 
disciple of Nagarjuna. One of the famous philosophers of the 
Yogachara School in the 6" century A.D. He was born in South India. 
Since he mentions Buddhaghosa”s commentaries 1n his work, 1t may be 
concluded that he came at a later period than Buddhaghosa. He 1s 
credited with the writing of all the commentaries on such books as the 
Khuddaka-nikaya, which had been left undone by the great 
commentator, Buddhaghosa, 1.e. on the Udana, the Ittivuttaka, the 
Vimanavatthu, the Peta-vatthu, the Thera-gatha, the Theri-gatha, and 
the Cariya-pitaka. AII these are Jointly called Paramatthadipani. He has 
also written a commentary called ParatthamanjJusa on Buddhaghosa”s 
Visuddhimagsa. It is said that he wrote another commenfary on a posf- 
canonical work, namely, the NettI. This was written at the request of a 
Thera called Dhammarakkhta. It 1s recorded that at that time 
Dhammapala lived at Nagapatana In a vihara bullt by King 
Dharmasoka. He wrote a commentary called Madhyamakavrtti on the 
Madhyamaka-Sastra of Nagarjuna. The orIginal 1s lost. It 1s available 
only in Tibetan translation. Buddhapalita was one of the most important 
representative of the Madhyamika school ¡in the 5” century, who 
flourished In the middle of the sixth century was an ardent follower of 
Nagarjuna. He felt that “Prasanga” was the right and correct method of the 
Madhyamaka philosophy and employed 1t in his teachings and writings. He 
wro(e a commentary called “Madhyamakavrtti” on the “Madhyamaka Sastra” 
of Nagarjuna. This 1s available only in Tibetan translation. The original 1s lost. 
He was one of the most important representative of the Madhyamika School 
in the 5” century. He was one of the most important exponents of the 
Sunyavada doctrine propounded by Nagarjuna in the fifth century. 
Buddhapalita was the founder of the school of logical thinking known as the 
Prasangika, which attempts to develop a method of reasoning in which an 
individual in order to establish his posiion must put such questions to his 
adversary as would defeat him completely and make his position absurd. 
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Chương Sáu Mươi Lăm 
Chapter Sixty-Five 


Tỳ Kheo Vô Trước 


Còn gọi là Vô Trước Bổ Tát, một cư dân của xứ Kiện Đà La, 
nhưng hầu hết thời gian ông sống ở Ayodhya, ông sống khoảng thế kỷ 
thứ tư sau Tây Lịch, tức khoảng 1.000 năm sau khi Phật nhập diệt. Vô 
Trước là người sáng lập ra Du Già hay Duy Thức Tông của Phật Giáo 
Đại Thừa. Ông là một trong hai nhân vật chính của truyền thống Du 
Già của Ấn Độ vào buổi sơ khai, người kia chính là em trai ông là ngài 
Thế Thân. Theo tiểu sử được viết lại bởi trường phái Du Già thì Vô 
Trước đã chứng Tam địa Bồ Tát, và trong kiếp trước, mẹ ông chính là 
một Tăng sĩ, đã tận tụy lễ bái ngài Quán Thế Âm Bồ Tát, nhưng đã 
làm tổn hại đến cảm giác của một vị Tăng khác trong khi đang đàm 
luận, nên ngài Quán Thế Âm đã tuyên đoán hậu quả là vị ấy kiếp sau 
phải mang thân người nữ. Trong một trong các cuộc tái sanh ấy, mẹ 
ông làm một cận sự nữ tên là Prasannasila, và sanh ra Vô Trước và 
Thế Thân, và người con trai thứ ba tên là Virincynivatsa, cả ba đều gia 
nhập giáo đoàn Phật giáo. Ngài Vô Trước thọ giới lúc tuổi hãy còn rất 
trẻ khi ông sớm chứng tỏ có một trí nhớ khác thường và trí thông minh 
vĩ đại. Lúc đầu thì ông theo tu học với các vị thầy của trường phái 
Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ, nhưng sau đó thấy có nhiều vấn để không 
được giải đáp thỏa đáng và đã tìm đến Hạ Sanh Di Lặc Tôn Phật. Sau 
mười hai năm tu tập thiển quán trong hang động, Vô Trước đã nhận 
được sự điểm nhãn của Đức Di Lặc, và sau đó du hành đến cung trời 
Đâu Suất, nơi Đức Di Lặc đã dạy ông về giáo pháp Phật giáo Đại 
Thừa. Sau thời gian tạm trụ nơi cung trời Đâu Suất ngài trở về Ấn Độ, 
và bắt đầu biên soạn luận tạng về những lời giáo hóa của Đức Di Lặc 
cũng như một số bài luận độc lập khác (vài học giả thời cận đại cho 
rằng các bài luận độc lập khác do vị thầy khác để tên Maitreyanatha 
đã viết, để làm khác tên mình với vị Bồ Tát có cùng tên, nhưng các 
trường phái Phật giáo thì vẫn coi rằng đó là những lời thuyết giảng của 
Đức Di Lặc). Chính ông là người đã sáng lập phái Du Già hay Mật 
Giáo với giáo lý căn bản là bộ Du Già Sư Địa Luận do chính ông trước 
tác. Có thể nói rằng hai anh em Vô Trước và Thế Thân là những nhà 
tư tưởng có đầu óc sáng tạo, đã tạo nên điều có thể gọi là thời kỳ kinh 
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điển của triết học Phật giáo. Trong số những tác phẩm quan trọng của 
ngài Vô Trước là bộ Toát Yếu về Đại Thừa, Bồ Tát Địa, và Toát Yếu 
Vi Diệu Pháp. Người ta nói bộ Du Già Sư Địa Luận do chính Bồ Tát Di 
Lặc đọc cho ngài chép lại trên cung trời Đâu Suất. Những tác phẩm 
cũng như những lời thuyết giảng của ông và của người em là Thế Thân 
đã trở thành nguồn triết lý chính cho trường phái mới, mà sau này 
mang tên là Du Già. Triết lý của ông và những canh tân về giáo thuyết 
đã ảnh hưởng sâu rộng đến tư tưởng và phương pháp tu tập theo Đại 
Thừa, đặc biệt là ở Ấn Độ, Trung Á và Tây Tạng. 

Các tác phẩm quan trọng nhất của Vô Trước là Đại Thừa Nhiếp 
Luận (Mahayana-sampari-graha), Du Già Sư Địa Luận (Yogacara- 
bhmi-sastra), Đại Thừa Trang Nghiêm Kinh Luận (Mahayana- 
sutralankara). Hai cuốn sau cùng là những cuốn sách quan trọng nhất 
xét về mặt đạo lý và giáo lý. Cuốn Du Già Sư Địa Luận nguyên bản 
tiếng Phạn được Rahul-Sankrityayan tìm thấy, được phân ra làm mười 
bảy “địa” và mô tả chi tiết con đường giới luật theo trường phái Duy 
Thức Du Già, là một công trình liên liên kết giữa Vô Trước và Thầy 
của ngài là Maitreyanatha. Maitreyanatha thì viết còn Vô trước thì chú 
giải. Trong số những tác phẩm của ngài Vô Trước là bộ Toát Yếu về 
Đại Thừa, Bồ Tát Địa, và Toát Yếu Vi Diệu Pháp. Người ta nói bộ Du 
Già Sư Địa Luận do chính Bồ Tát Di Lặc đọc cho ngài chép lại trên 
cung trời Đâu Suất. Những tác phẩm cũng như những lời thuyết giảng 
của ông và của người em là Thế Thân đã trở thành nguồn triết lý chính 
cho trường phái mới, mà sau này mang tên là Du Già. Triết lý của ông 
và những canh tân về giáo thuyết đã ảnh hưởng sâu rộng đến tư tưởng 
và phương pháp tu tập theo Đại Thừa, đặc biệt là ở Ấn Độ, Trung Á và 
Tây Tạng. 


Bhiksu Asanga 


AIlso called Asanga Bodhisattva, a native of Gandhara, but lived 
mostly in Ayodhya, presently Oudh), who lived a thousand years after 
the Nirvana, probably the fourth century A.D. Asanga and Vasubandhu 
were born In Purusapura In the Gandhara country. Asanga was the 
founder of the Yogacara or Consciousness-Only School of Mahayana 
Buddhism. He was one of the two main figures of early Indian 
Yogacara tradiion, the other being his brother Vasubandhu. In 


469 


traditional biographies, Asanga 1s said to have been a third level 
(bhumi) Bodhisattva, and Taranatha reports that In a previous life his 
mother had been a Buddhist monk who was a devotee of 
Avalokitesvara, but who had hurt the feelings of another monk while 
debating with him, and Avalokitesvara predicted that this world result 
in repeated births as a woman. During one of these births, as a 
Buddhist laywoman named Prasannasila, she gave birth to Asanga, 
Vasubandhu, and a thírd son named Virincynivatsa, all of whom 
entered the Buddhist order. Asanga received monastic ordination at an 
early age and soon demonstrated an unusual memory and great 
Iintelligence. He first studied under Sarvastivada teachers, but he found 
that many of his questlons were not being satisfactorily addressed, and 
so he sought Instruction from the future Buddha, Mattreya. After 
twelve years of meditating In a cave, Asanga received a vision of 
Maittreya, and he later travelled to Tusita heaven, where Maitreya 
instructed him In the doctrines of Mahayana Buddhism. After his 
soJourn in Tusita he returned to India, where he began composing 
commerntaries on Maitreya”s works as well as a number of independent 
treatises (some modern scholars atttribute these works to a human 
master, often referred to as Maitreyanatha to distinguish hìm from the 
bodhisattva of the same name, but Buddhist tradiion generally 
assumes them to be the work of the future Buddha). He was the first 
follower of the Mahisasaka School, but He was the one who founded 
the Yogacarya or Tantric School with his own Yogacarabhumi-sastra. 
We can say that both Asanga and Vasubandhu are among creative 
thinkers who brought about what may be called the classical age of 
Buddhist philosophy. Among Asanga”s most Important works are the 
Compendum of the Great Vehicle (Mahayana-Samgraha), the 
Bodhisattva Levels (Bodhisattva-bhumn), and the Compendiun of 
Higher Doctrine (Abhidharma-Samuccaya). The Yogacara-bhumi- 
Sastra was said to have been dictated to hìm by Mattreya in the Tushita 
Heaven. His writings and oral teachings, along with those of his brother 
Vasubandhu, became the main sources of a new philosophical school, 
which later came to be known as Yogacara. His philosophical 1nsights 
and doctrinal Innovations have had a profound Iimpact on Mahayana 
thought and methods of practice, particularly in India, East Asia, and 
Tibet. 
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The most Iimportant works of Asanga are the Mahayana- 
samparigraha, the Prakarana-aryavaca, the Yogacara-bhumi-sastra, and 
the Mahayana sutralankara. The last two works are most Important 
from the ethical and doctrinal points of view. The Yogacara-bhumi- 
sastra, which In 1s orIiginal Sanskrit form has been discovered by 
Rahul-Sankrityayan, 1s divided Into seventeen bhumis and describes in 
detail the path of discipline according to the Yogacara School. The 
Mahayana-sutralankara 1s the Joint work of Asanga and his teacher 
Mettrayanatha. The Karikas were written by Mattreyanatha and theIr 
commerntary by Asanga. Among Asanga”s works are the Compendiun 
of the Great Vehicle (Mahayana-Samgraha), the Bodhisattva Levels 
(Bodhisattva-bhumn), and the Compendum of Higher Doctrine 
(Abhidharma-Samuccaya). The Yogacara-bhumi-sastra was said to 
have been dictated to him by Maitreya In the Tushita Heaven. His 
wriings and oral teachings, along with those of his brother 
Vasubandhu, became the main sources of a new philosophical school, 
which later came to be known as Yogacara. His philosophical 1nsights 
and doctrinal Innovations have had a profound impact on Mahayana 
thought and methods of practice, particularly in India, East Asia, and 
Tibet. 
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Chương Sáu Mươi Sáu 
Chapter Sixfy-Six 


Tỳ Kheo Thế Thân 


Còn gọi là Thế Thân Bồ Tát, nhà thông thái nổi tiếng của trường 
phái Sarvastivada và Yogachara, tổ thứ 21 của dòng thiển Ấn độ. Cùng 
với người anh của ông là Asanga đã sáng lập ra hai trường phái 
Sarvastivada và Yogachara. Vasubandhu còn là tác giả của 30 ca khúc 
Trimshika, giải thích học thuyết Yogachara. Đại triết gia Thế Thân 
sanh tại Bạch Sa Ngõa thuộc xứ Kiện Đà La, xuất gia theo Hữu Bộ. 
Ông âm thâm đến Ca Thấp Di La để học triết học A Tỳ Đàm. Khi trở 
về cố hương, ông viết bộ A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, hiện vẫn còn lưu 
trữ với 60 quyển của bản Hán dịch. Bản văn Phạn ngữ đã bị thất lạc, 
nhưng may chúng ta có một bản chú giải do Yasomitra viết mệnh danh 
là A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Thích Luận; nhờ tác phẩm nầy mà cố giáo 
Louis de la Vallée-Pousin ở Bỉ dễ dàng trong việc tái tạo bản văn thất 
lạc và được kiện toàn bởi Rahula Sankrityayana người Tích Lan. 

Những tác phẩm của Ngài Thế Thân bao gồm: A Tỳ Đại Ma Câu 
Xá Luận: Bộ A Tỳ Đạt Ma câu Xá Luận được ngài Thế Thân soạn ra 
để phản bác lại trường phái Tỳ Bà Sa, được ngài Huyền Trang dịch ra 
Hoa ngữ dưới thời nhà Đường. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, ấn bản nầy và dịch bản của Trung 
Hoa, nội dung của Câu Xá Luận như sau: Phân biệt giới về các pháp, 
phân biệt căn về các quan năng, phân biệt thế gian về thế giới, phân 
biệt nghiệp về các nghiệp, phân biệt tùy miên về các phiển não, phân 
biệt Hiền Thánh về Thánh giả và đạo, phân biệt trí về trí thức, và phân 
biệt định về tư duy. Hán dịch có một phẩm thứ chín (Phá Ngã Phẩm). 
Khi viết Câu Xá Luận, Thế Thân hình như đã noi theo tác phẩm của vị 
tiền bối là ngài Pháp Cứu, gọi là Tạp A Tỳ Đạt Ma Tâm Luận 
(Samyukta-abhidharma-hrdaya); và tác phẩm nầy lại là sớ giải về A 
Tỳ Đàm Tâm Luận của ngài Pháp Thượng. So sánh kỹ cả ba tác phẩm 
nầy chúng ta sẽ thấy rằng Thế Thân đã có trước mặt những tác phẩm 
của các vị tiền bối, nếu không thì những vấn để được thảo luận trong 
các tác phẩm nầy chắc chắn cũng là chủ trương chung của học phái 
nầy. Tám chương đầu của tác phẩm cắt nghĩa những sự kiện hay 
những yếu tố đặc thắng là sắc và tâm, trong khi chương chín là chương 
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cuối cùng minh giải nguyên lý cơ bản và tổng quát, tức Vô Ngã, một 
nguyên lý mà hết thẩy các học phái Phật giáo khác đều phải noi theo. 
Đặc biệt chương chín hình như xuất phát từ quan điểm riêng của Thế 
Thân, vì không có dấu vết gì về chủ để nây trong những sách khác. 
Mặc dù Câu Xá Luận giống với Tâm Luận về chủ để, nhưng không có 
chứng cớ nào nói rằng nó vay mượn Tâm Luận khi thành lập các quan 
điểm, bởi vì Thế Thân rất tự do và quán triệt trong tư tưởng của mình, 
và ông không ngần ngại lấy những chủ trương của bất cứ bộ phái nào 
ngoài chủ trương riêng của mình khi tìm thấy ở chúng lối lý luận tuyệt 
hảo. Khi Câu Xá Luận của Thế Thân được truyền bá ở Kiện Đà La, 
liền gặp phải sự chống đối nghiêm khắc từ bên trong và bên ngoài bộ 
phái của ông (tức Hữu Bộ). Dù vậy, hình như thắng lợi cuối cùng đã về 
phía ông, bởi vì tác phẩm của ông phổ biến khắp xứ Ấn Độ, nó được 
giảng dạy rộng rãi và có nhiều chú giải về nó được viết ở Na Lan Đà, 
Valabhi và những nơi khác. Nó được dịch sang Tạng ngữ do Jinamittra 
và dịch sang Hoa ngữ lần đầu do Chân Đế từ năm 563 đến năm 567 
sau Tây Lịch, và lần sau do Huyền Trang, người đã từng du học tại Na 
Lan Đà vào khoảng những năm 651-564 sau Tây Lịch. Đặc biệt ở 
Trung Hoa có nhiều khảo cứu và ít ra có bảy bộ sớ giải được viết cặn 
kẻ về nó, mỗi bộ có trên hai hay ba mươi quyển. Trước khi Câu Xá 
Luận được dịch, ở Trung Hoa đã có một học phái mệnh danh là Tì 
Đàm Tông, đứng đầu trong bản danh sách về các tông phái Trung Hoa 
ở trên. Tỳ Đàm là tên gọi tắt của tiếng Trung Hoa về A Tỳ Đạt Ma 
(Abhidharma). Tông phái nầy đại diện cho chi phái Hữu Bộ ở Kiện Đà 
La. Những tác phẩm chính của phái nầy, cùng với bản sớ giải Tỳ Bà 
Sa được dịch sang Hán văn rất sớm, vào khoảng những năm 383-434 
sau Tây Lịch. Bản đại sớ Đại Tỳ Bà Sa thuộc chi phái Kashmir cũng 
được phiên dịch, nhưng không có tông phái Trung Hoa nào đại diện cả. 
Khi Câu Xá Luận của Thế Thân được Chân Đế dịch vào khoảng 
những năm 563-567 sau Tây Lịch, và Huyễn Trang dịch vào khoảng 
những năm 651-654 sau Tây Lịch, từ đó Xâu Xá Tông (Kosa) xuất 
hiện, được nghiên cứu tường tận và trở thành một nền tảng thiết yếu 
cho tất cả những khảo cứu Phật học. Tỳ Đàm tông hoàn toàn được thay 
thế bởi tông phái mới mang tên là Câu Xá Tông. 

Ngoài ra, Tỳ Kheo Thế Thân còn viết về bốn luận chứng mà ngài 
đã trích dẫn từ nền văn học Luận Tạng. Trong đó Thế Thân tán đồng 
quan điểm của Thế Hữu (3) là hợp lý nhất trong số bốn luận chứng, dù 
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ông không hoàn toàn thỏa mãn với nó. Thứ nhất là Luận chứng của 
Pháp Cứu, bàn về sai biệt giữa phẩm loại hay kết quả, như một thoi 
vàng có thể được làm thành ba thứ đồ dùng, nhưng mỗi thứ vẫn giữ y 
bản chất của vàng. Thứ nhì là Luận chứng của Diệu Âm, bàn về sai 
biệt tướng dạng hay kiện tố, như cùng một công việc có thể đạt đến 
được bằng ba nhân công khác nhau. Thứ ba là Luận chứng của Thế 
Hữu, bàn về sai biệt nhiệm vụ hay vị trí, như trong kế toán, cùng một 
con số có thể được dùng để diễn tả ba giá trị khác nhau, ví dụ như một 
đơn vị số có thể là một hay chỉ cho 10, hay cho 100 (1 mét=10 deci- 
mét=100 centi-mét). Theo luận chứng nầy thì ta có thể đưa ra nhiều 
giá trị khác nhau cho mỗi một trong ba thời (quá khứ, vị lai, và hiện 
tạ1): vị lai là giai đoạn chưa hiện hành, hiện tại là giai đoạn đang hiện 
hành thực sự, và quá khứ là giai đoạn mà hiện hành đã chấm dứt. Do 
bởi những sai biệt về giai đoạn, nên ba thời phân ly rõ rệt, và tất cả 
các pháp trong đó đều là những thực thể có thực. Do đó có công thức 
“Tam Thế Thực Hữu, Pháp Thể Hằng Hữu” (ba giai đoạn của thời gian 
đều có thực và do đó thực thể của tất cả các pháp đều liên tục là thực 
hữu). Thứ tư là Luận chứng của Giác Thiên, sai biệt về quan điểm hay 
tương quan; như một người đàn bà có thể cùng một lúc vừa là con gái, 
là vợ và bà mẹ, tùy theo sự tương quan với mẹ, với chồng hay với con 
của mình. 


Bhiksu Vasubandhu 


Also called Vasubandhu Bodhisattva, a famous Indian philosopher 
and wrier (420-500 AD), with his brother Asanga founded the 
Sarvastivada and Yogacara Schools of Mahayana Buddhism. He was 
also the twenty-first patriarch of the Indian lineage of Zen. He was also 
the author of the Trimshika, a poem made of thirty songs, expounded 
Yogachara (the works of Asanga on Important Mahayana sutras). The 
great philosopher Vasubandhu was born In Purusapura (now 1s 
Peshawar) in Gandhara and received his ordination 1n the Sarvastivada 
School. He went to Kashmir incognito to learn the Abhidharma 
philosophy. Ôn his return home he wrote the Abhidharma-kosa which 1s 
preserved In sixty volumes of Chinese translation. The SanskrIt text 1s 
lost, but fortunately we have a commenary written by Yasomitra called 
the Abhidharma-kosa-vyakhya which has facilitated the restoration of 
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the lost text undertaken by the late Professor Louis de la Vallée-Pousin 
of Belgium and completed by Rahula Sankrityayana of India. 
Vasubandhu's works: Abhidharma-kosa-sasfra: The Abhidharma- 
kosa-sastra 1s a philosophical work by Vasubandhu refuting doctrines of 
the Vibhasa School, translated into Chinese by Hsuan-Tsang during the 
Tang dynasty. According to Prof. JunJiro Takakusu In the Essentials of 
Buddhist Philosophy, the published text and the Chinese vesion, the 
contents of the Abhidharma-kosa are as follows: On Elements, on 
Organs, on Worlds, on Actions, on Drowsiness or Passion, on the Noble 
Personality and the Path, on Knowledge, and on Meditation. The 
Chinese text has a ninth chapter on Refutation of the Idea of the Self. 
In writing the Abhidharma-kosa, Vasubandhu seems to have followed 
the work of his predecessor, Dharmatrata, called Samyukta- 
abhidharma-hrdaya, and this, again, 1s a commentary on Dharmotfara”s 
Abhidhama-hrdaya. A careful comparison of the three works will 
indicate that Vasubandhu had before him his predecessor”s works, Or 
else such questions as discussed In these works must have been 
common topIcs of the school. The first eipht chapters of the work 
explain special facts or element of matter and mind, while the ninth 
and last chapter elucidates the general basic principle of selflessness 
that should be followed by all Buddhist schools. Especially the ninth 
chapter seems to orIgInate from Vasubandhuˆs own idea, for there 1s no 
trace of this subJect In the other books. Though the Kosa thus 
resembles the Hrdaya In subJect matter, there 1s no Indication that the 
former 1s Iindebted to the latter in forming opinions, for Vasubandhu 
was very free and thorouph In his thinking, and he dịd not hesitate to 
take the tenets of any school other than his own when he found 
excellent reasoning 1n them. When Vasubandhuˆs Abhidharma-kosa 
was made public in Gandhara, it met with rigorous oppositlon from 
inside and from outside of his school. Yet the final victory seems to 
have been on his side, for his work enJoyed popularity 1n India; 1t was 
taught widely and several annotations of it were made in Nalanda, 
Valabhi and elsewhere. lt was translated into Tbetan by Jinamitra and 
into Chinese first by Paramartha of Valabhi during 563-567 A.D. and 
later by Hsuan-Tsang who studied at Nalanda Ủniversifty during 561- 
564 A.D. In China especially serious studies were made, and at least 
seven elaborate commentarIes, each amounting to more than twenty or 
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thirty Chinese volumes, were written on 1t. Before the translation of the 
Abhidharma-kosa there was in China a school called Pˆi-T”an Tsung 
which 1s the first one 1n the list of Chinese sects given above. P”I Tan 
being the Chinese abbreviation of Abhidharma. Thịs Chinese school 
represents the Gandhara branch of Sarvastivadins. The principal texts 
of this school with Vibhasa commenfary were translated into Chinese 
as early as 383-434 A.D. The larger Vibhasa commenfary belonging to 
the Kashmir branch was also translated, but there appeared no Chinese 
school or sect representing 1t. When the Kosa text of Vasubandhu was 
translated by Paramartha during 563-567 A.D. and again by Hsuan- 
Tsang during 651-654 A.D., the Kosa School, or Chu-Shê 'Tsung, came 
InfO ©xistence, was seriously studied, and was made Into an 
indispensable basis of all Buddhist studies. The P°I T”an School came 
to be entirely replaced by the new Kosa School. 

Besides, Bhiksu Vasubandhu also wrote the four arguments which 
he quoted from the Exegetic Literature. Vasubandhu prefers 
Vasumitraˆ*s opinion (3) as the best of the four arguments though he 
was not entirely satisied with it. First, Dharmatrataˆ*s argument from 
the difference of kind or result, as a gold piece may be made Into three 
different articles, yet each retains the real nature of gold. Second, 
Shosa”s argument from the difference of mark or factor as the same 
service can be obtained from three different employees. Third, 
Vasumitra's argeument from the difference of function or position 1n 
accounting where the same numeral may be used to express three 
different values, for Instance, the numeral one may by I or the index of 
10 or of 100 (I meter=10 decimeters=100 centimeters). According to 
this argument, It 1s possIble to give different values to each of the three 
periods of time, the future 1s the stage which has not come to function, 
the present 1s the actually functioning stage, and the past 1s the stage In 
which the function has come to an end. Owing to the differences in 
stages, the three perlods are distinctly separate, and all things or 
elements in them are real entities. Hence the formula: “The three 
perilods of time, are real and so 1s the entity of all elements at any 
Iinstant.” Fourth, Buddhadevaˆs argument from the difference of view 
or relation, as a woman can at once be daughter, wife, and mother 
according to the relation she holds to her mother, her husband, and her 
ch¡ld. 


476 


477 


Chương Sáu Mươi Bảy 
Chapter Sixty-Seven 


Tỳ Kheo Trần Na 


Tỳ Kheo Trần Na, còn gọi là Bồ Tát Trần Na, còn gọi là Đồng 
Thọ hay Vực Long, người miền nam Ấn Độ, sanh ra trong một gia đình 
Bà La Môn. Lúc đầu ngài tu theo Độc Tử Bộ (Vatsiputriya), rồi sau tự 
mình ngã theo giáo lý Đại Thừa. Lúc ngài lưu lại đại tu viện Na Lan 
Đà, ngài đã đánh bại lý luận của một nhà luận lý nổi tiếng Bà La Môn 
tên là SudurJaya trong một cuộc tranh luận tôn giáo. Ngài cũng chu du 
đến Odivisa (Orissa) và Maharattha và có các cuộc tranh luận với các 
học giả ở đây. Ngài là một đại luận sư về Nhân Minh Chính Lý, vào 
khoảng từ năm 500 đến 550 sau Tây Lịch. Ngài là sơ tổ của tông Nhân 
Minh. Trong lịch sử luận lý học của Phật giáo, tên tuổi của Trần Na 
chiếm một vị trí nổi bật. Ngài là người sáng lập ra lý luận Phật giáo, 
được gọi là cha đẻ của luận lý học Trung cổ. Ngài được xem là tác giả 
của khoảng trên 100 bộ luận về luận lý học. Hầu hết các bộ luận nầy 
hiện còn được lưu lại qua các bản dịch chữ Hán. Theo Nghĩa Tịnh thì 
những bộ luận của Trần Na được dùng làm sách giáo khoa về lý luận 
vào thời của ông. Trong số các tác phẩm quan trọng của Trần Na có 
cuốn Tập Lượng Luận (Pramanana-samuccaya), tác phẩm vĩ đại nhất 
của ngài, Nhân Minh Nhập Chính Lý Luận (Nyaya-pravesa), và nhiều 
bộ khác. 


Bhiksu Dignaga 


Dignaga was a native southern India, in a Brahmin family. He was 
the great Buddhist logician, around 500-550 A.D., founder of the new 
logic. In the history of Buddhist logic, the name of Dinnaga occuples a 
pre-eminent place. He 1s the founder of Buddhist logic and has been 
called the Father of Medieval Nyaya as a whole. He was Íirst a 
Hinayanmist Buddhist of the Vatsiputriya sect and later devoted himself 
to the teachings of Mahayanism. When he stayed at the Nalanda 
Mahavihara, he defeated a Brahmin logician named SudurJaya In a 
religIous đdiscussion. He also toured the provinces of Odivisa (Orissa) 
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and Maharattha, holding religious contests with scholars. Dinnaga 1s 
credited with the authorship of about a hundred treatises on logic. Most 
of these are still preserved In Chinese translations. I-Ch'ing says that 
Dinnagas treatises on logic were read as text-books at the time of his 
visit to India. Among the most Important works of Dinnaga are the 
Pramanana-samucaya, his greatest work, theNyaya-pravesa, the 
Hetucakra-damaru, the Pramana-sastra-nyayapravesa, the Alambana- 
pariksa and several others. He 1s also known as Jina, the victorious, the 
overcomer, a title of a Buddha. 
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Chương Sáu Mươi Tám 
Chapter Sixty-Eight 


Tỳ Kheo Trí Quang 


Trí Quang là tên của một đệ tử của Luật Sư Giới Hiển. Theo Giáo 
sư Bapat trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật Giáo, vào giữa thế kỷ 
thứ chín, hoàng tử Tây Tạng là Ni Ma Gon đi về phía tây và xây dựng 
một vương quốc mới, một trong những người con trai của ông đã trở 
thành tu sĩ Phật giáo và mang tên là Trí Quang. Vào thời của Trí 
Quang, Mật tông đã thôn tính hết mọi tôn giáo ở Ấn Độ. Mặc dù thế, 
bản thân Trí Quang không bị Mật tông thu hút. Trái lại, ông còn viết 
một cuốn sách chống lại phái nầy. Các tu sĩ Mật tông Tây Tạng cho 
rằng vị hoàng thân nầyphải xuống địa ngục nầy phải xuống địa ngục vì 
tội viết cuốn sách phỉ báng nầy. Trí Quang là con trai cả của vua Guge 
(Shenshung) và đã trở thành một Tỳ Kheo. Ông đọc nhiều bộ kinh, 
theo chủ nghĩa duy lý và thừa kế của ông cha một sự sùng mộ sâu xa 
đối với đạo Phật. Tuy nhiên, ông nhận thấy rằng chống lại cái xấu là 
một nhiệm vụ rất lớn lao, những nỗ lực đơn độc của ông sẽ không 
kham nổi. Do đó, ông chọn lấy 21 thanh niên Tây Tạng thông minh, 
cho học ở trong nước mười năm, rồi gửi đến Kashmir để học lên cao 
hơn. Thế nhưng không một người nào trong bọn họ chịu nổi khí hậu 
khắc nghiệt của Kashmir và tất cả đều đã bổ mạng, ngoại trừ 
Ratnabhadra (Rin-Chhen-Zang-Po) và SuprajJna (Legs-Pahi-Shes-Rab). 
Ratnabhadra được xem là một dịch giả vĩ đại nhất của Tây Tạng. Khi 
ông kết thúc việc học trở về thì Trí Quang rất vui mừng, nhưng công 
việc mà ông đang làm quả là vượt quá sức của một người. Ông đi đến 
kết luận là do các du học sinh từ Tây Tạng gửi đi không chịu nổi khí 
hậu khắc nghiệt của Ấn Độ, nên có một số học giả từ Ân Độ đến Tây 
Tạng làm việc thì có hiệu quả hơn. Ông bèn cử một phái đoàn sang 
Tây Tạng để mời A Để Sa qua Tây Tạng. Nhưng phái đoàn nầy đã 
thất bại vì họ không thuyết phục nổi vị luận sư nầy đến Tây Tạng. Trí 
Quang không phải là người dễ nản lòng. Ông quyết định cử một phái 
đoàn khác nhưng tiền đã hết, nên ông đến tỉnh Gartog để thu góp 
vàng. Đây có lẽ là một nơi có mỏ vàng, nằm ở vùng phía bắc hồ 
Manasarovar. Theo lời kể lại thì vua xứ nầy đã bắt giữ ông và đòi một 
số tiền chuộc lớn. Khi con trai ông là Bodhiprabha (Byang-Chub-Od) 
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Hay tin cha mình bị bắt, ông đã gom được một số tiền tưởng là đủ để 
giải thoát cho cha mình. Song số tiền đó bị xem là chưa đủ, trước khi 
quay trở về lấy thêm tiền, ông đến thăm cha mình trong tù và Trí 
Quang đã bảo con: “Con đã biết là ta đã già yếu rồi. Nếu không chết 
bây giờ thì có lẽ cũng chỉ trong mươi năm nữa thôi. Vậy nếu con phung 
phí tiền bạc vì ta thì chúng ta không thể nào mời được một học giả từ 
Ấn Độ qua đây. Thật đẹp đẽ biết bao nếu ta được chết vì một mục 
đích cao cả và con dùng toàn bộ số vàng kia để cử người đi Ấn Độ 
rước một học giả về! Hơn thế nữa, không chắc gì vị vua nầy sẽ thả ta 
về sau khi nhận đủ số tiền đòi hỏi. Vì thế, con ơi, thay vì lo lắng cho 
ta, con hãy cử một sứ giả đến gặp ngài A Để Sa. Ta đảm bảo rằng ông 
ta sẽ đồng ý đến Tây Tạng, nhất là khi được biết về hoàn cảnh hiện 
nay của ta, vì ông ấy sẽ đoái thương chúng ta. Nếu vì một lý do gì mà 
ông ấy không đến được thì hãy mời một học giả khác đã từng làm việc 
dưới ông ta.” Thế rồi Trí Quang đặt tay lên vai con mình, cầu chúc khi 
hai cha con chia tay nhau lần cuối. Sau lần ấy, Bodhiprabha lo tìm một 
sứ giả là ưu bà tắc Gun-Than-Pa đi Ấn Độ, đảm đang trách nhiệm mà 
cha mình đã giao phó. Sau khi nghe kể lại về cái chết bi thảm của Trí 
Quang, vị tu sĩ hoàng gia, ngài rất cảm động và nói: “Chắc chắn là 
ngài Trí Quang sẽ trở thành một Bồ Tát, một Đức Phật sẽ thành, vì ông 
ấy đã hy sinh bản thân cho Chánh Pháp. Ta sẽ đáp lại nguyện vọng 
của ông ấy, nhưng các ngươi phải thấy là ta đang gánh trên vai ta đang 
gánh trách nhiệm đối với 108 đển chùa. Hơn nữa, ta còn có nhiều việc 
khác phải lo. Phải mất 18 tháng ta mới rời bỏ được cái công việc nầy. 
Chỉ đến khi đó ta mới có thể đi Tây Tạng được. Còn bây giờ thì các 
ngươi cứ giữ lấy số vàng nầy.” Ratnakarasanti, tu viện trưởng, bất đắc 
dĩ phải để cho A Để Sa ra đi. Trong thời gian ở lại Tây Tạng, trong 
thời gian trên 30 năm, A Để Sa đã dịch nhiều sách và viết một tác 
phẩm nổi tiếng của ông tựa đề “Bồ Để Đạo Đăng Luận.” Bản dịch ra 
tiếng Tây Tạng của cuốn sách nầy hiện vẫn còn. Sau nây, 
Ratnabhadra, được Trí Quang đưa đi Ấn du học ngày trước, trở thành 
một đệ tử trung thành và giúp ngài A Để Sa dịch nhiều bộ sách quan 
trọng. 
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Jnanaprabha 


Jnanaprabha, name of a disciple of Silabhadra. According to Prof. 
Bapat in the Twenty-Five Hundred Years of Buddhism, in the middle 
of the ninth century A.D., the Tibetan Prince Ni-Ma-Gon moved to the 
west and founded a new kingdom. One of his son became a monk 
named Trí Quang (Jnanaprabha). By Jnanaprabha”s time, Tantrism had 
devoured all the religions of India. In spite of this, Jnanprabha himself 
was not atfracted to Trantism. Ôn the contrary, he wrote a book agaInst 
1t. The Tantrics of Tibet believe that the royal ascetic went to hell for 
writing this book. Jnanaprabha was the eldest son of the king of Guge 
(Shenshung) and had become a monk. He had read the scriptures, was 
a ratlonalist, and had Iinherited from his forefathers a great faith In 
Buddhism. He realized, however, that the task of combating the evils 
of Tantrism was so stupendous that his single-handed efforts would not 
suffice. He therefore selected 21 intelligent Tibetan youths, educated 
them for ten years in the counfry, and then sent them to Kashmrr for 
higher studies. None of these, however, could stand the rigours of the 
climate in Kashmir, and all of them died except Ratnabhadra (Rin- 
Chhen-Zang-Po) and Suprajna (Legs-Pahi-Shes-Rab). Ratnabhadra 1s 
considered to be the greatest translator in Tibet. When he returned at 
the end of his studies, Jnanaprabha was very delighted, but the work of 
reform for which he had striven so hard was too difficult for Just one 
individual. He came to a conclusion that since the students from Tibet 
found it very difficult to stand the climate of India, it would be better If 
some scholars were to come from India and work In Tibet. He decided 
fo send a mission to go fo India to invite Dipanakara to Tibet. The 
mission failed, however, for the party could not prevail upon the master 
to undertake a Journey to Tibet. Jnanaprabha was not one to be daunted 
by failure. He decided to send another party, but funds were lacking, so 
he went to the Gartog Province to collect gold. Thịs probably refers to 
a place named Gartog, which was situated to the north of the 
Manasarovar Lake and had a gold mine. It is recorded that the king of 
Garfog put him under arrest and held him up for a big ransom. When 
the news of Jnanaprabha”s arrest reached his son, Bodhiprabha (Byang- 
Chub-Od), he thought that he had collected enough money to effect his 
release. The amount, however, proved inadequate, but before he could 
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go back to obtain more money, he went to see his father In prison. 
Jnanaprabha said to his son: “My son! You know lam grown old. Even 
1f I do not die immediately, [ am likely to do so within the next ten 
years. So If you squander money on me, we shall not be able to send 
for a scholar from India. How splendid it would be 1f [ were to die for 
the sake of the great cause and you could send all the gold to India to 
fetch the scholar! Moreover, It 1s not certain that the king will release 
me even after he has received the stipulated amount of gold. So, my 
son, Instead of worrying about me, you had better send an emIissary to 
Atisa. I am sure he will agree to come to Tibet, especially when he 
hears about my present plight, for he will take pity on us. If for some 
reason he cannot come, then you should send for some other scholar 
who has worked under him.” Thus Jnanaprabha put his hand on his son 
and blessed him as he took leave of him for the last time. After the last 
meeting with his father, Bodhiprabha sent Upasaka Gun-Than-Po who 
had lived In India for two years to go to India to invite Atisa Dipankara. 
After Dipankara was told about Jnanaprabha”s tragic story (the death of 
the royal ascetic), he was very moved and said: “There 1s no doubt that 
Jnanaprabha was a Bodhisattva, the Buddha to be, because he had 
sacrificed himself for the Dharma. I wIll fulfil his desire, but you must 
realize that the heavy responsibility for 108 temples rests on my 
shoulders. I have to be relieved of these duties. Then only shall I be 
able to go to Tibet. In the meantime, you must keep this gold.” 
Dipankara Innformed Ratnakarasanti, the Chief Abbot of the 
Mahavihara, about his IintentIlons. Ratnakarasanti was first reluctant to 
let himm go, but eventually he allowed Dipankara to go to Tibet. When 
he stayed In Tibet, more than thirty years, Atisa translated many books 
and wrote his famous work titled “Bodhipatha-pradipa.” The Tibetan 
translaton of this book 1s still extant. Later, the great master 
Ratnabhadra, who had been sent by Jnanaprabha to Kashmir, became 
Atisa's sfaunchest devotees and assisted him In translating many 
1mportant books. 
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Chương Sáu Mươi Chín 
Chapter Sixty-Nine 


Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma 


Bồ Đề Đạt Ma vốn là thái tử thứ ba của vua Kancipura Nam Ấn. 
Ông là một Tăng sĩ học giả uyên thâm người Ấn, thần huệ sáng thông, 
nghe đâu ngộ đó. Ngài vâng lời Thầy là Bát Nhã Đa La (Prajnatara) 
đến triều đình Trung quốc vào khoảng năm 520 sau Tây lịch, với mục 
đích phổ biến hệ thống triết học của ông. Ngài đến gặp Hán võ Đế của 
Trung quốc vào khoảng năm 520 sau Tây lịch. Tuy nhiên, sau đó, ông 
đã diện bích 9 năm và âm thâm ra đi. Bồ Đề Đạt Ma là vị Tổ thứ 28 
của dòng Thiển Ấn Độ và là sơ Tổ của dòng Thiển Trung Hoa. Ngài là 
một biểu tượng cho sự kiên trì tu tập. Theo truyền thống Ấn Độ, Bồ Đề 
Đạt Ma, một thiển sư người Ấn Độ, được xem như là vị Tổ thứ 28 trong 
Thiển tông Ấn Độ. Theo huyền thoại Đông Á, ngài du hành hoằng 
pháp từ xứ Ấn Độ và người ta nghĩ rằng ngài đã đến Lạc Dương, thuộc 
miền Nam Trung Hoa giữa năm 516 và 526. Huyền thoại kể rằng ngài 
du hành đến chùa Thiếu Lâm trên Núi Tống, tại đó ngài đã thiển diện 
bích trong 9 năm trường. Trong thời gian đó người ta kể rằng chân của 
ngài đã bị rớt ra, và người ta cũng nói rằng ngài đã cắt đi đôi mí mắt 
để cho mình khỏi phải buồn ngủ. Một truyền thuyết khác cho rằng khi 
ngài cắt bỏ đôi mí mắt liệng xuống đất thì cây trà đã mọc phún lên, và 
loại cây này có công năng chống buồn ngủ vì chất caffeine trong đó và 
người ta nghĩ đó là món quà của Tổ Đạt Ma ban cho những thế hệ 
hành giả sau này. Về sau này vị đại đệ tử của ngài là Huệ Khả đã cắt 
một cánh tay để chứng tỏ lòng thành muốn được ngài chỉ dạy. Huệ 
Khả được xem như là nhị tổ Thiển Tông Trung Hoa. 

Vua Lương Võ Đế vời Tổ đến Nam Kinh để triều kiến. Vua hỏi: 
“Từ khi tức vị đến nay, trẫm đã cho tạo chùa, sao chép kinh điển và độ 
Tăng rất nhiều. Công đức như vậy lớn như thế nào?” “Không có công 
đức gì cả,” là câu trả lời. Tổ lại nói tiếp: “Tất cả những công việc ấy 
chỉ là những quả báo nhỏ của một cái thân hữu lậu, như bóng theo 
hình, tuy có mà không phải thật.” Võ Đế hỏi: “Vậy đúng nghĩa thế nào 
là công đức?” Bồ Đề Đạt Ma đáp: “Đó là sự thanh tịnh, giác ngộ, sự 
hoàn mãn, và thâm thúy. Công đức như thế không xây dựng bằng 
phương tiện thế gian.” Võ Đế lại hỏi: “Thế nào là Thánh Đế đệ nhất 
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nghĩa? “Tổ trả lời: “Rỗng tuếch, không có Thánh Đế gì hết.” Vua lại 
hỏi tiếp: “Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Tổ nói: “Không biết.” Võ 
Đế không hiểu Tổ muốn nói gì. Sau cuộc nói chuyện nổi tiếng với vua 
Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và đến Lạc Dương, kinh đô 
của Bắc Ngụy. Sau một thời gian ở đây, Tổ đến Ngũ Đài Sơn và trú tại 
Thiếu Lâm Tự, nơi đây ngài diện bích (ngồi xoay mặt vào tường) trong 
9 năm trường. Qua cuộc đối thoại với Võ Đế, ta thấy rõ rằng cốt lõi 
chủ thuyết của Tổ Bồ Đề Đạt Ma là triết lý “Không Tánh” (sunyata), 
mà cái không thì không thể nào chứng minh được. Do đó, Bồ Để Đạt 
Ma cũng đã đối đáp dưới hình thức phủ định. Khi nói về ảnh hưởng 
của đạo Phật trên đời sống và nền văn hóa của người Trung Hoa, 
chúng ta không thể không nói đến khuynh hướng bí hiểm nầy của triết 
lý Bồ Đề Đạt Ma, vì rõ ràng là khuynh hướng nầy đã tác động nhiều 
trên sự hình thành tinh thần Phật giáo Trung Hoa, và từ đó xuất hiện 
Phật giáo Thiền tông. Theo các sử gia thì Bồ Đề Đạt Ma bác bỏ việc 
đọc tụng kinh điển. Do đó hệ thống triết học của ông khiến cho các tu 
viện ít chú trọng về kiến thức mà thiên về trầm tư thiển định nhiều 
hơn. Theo Bồ Đề Đạt Ma, Phật tử nên để ý đến thiển, vì chỉ cần hành 
thiển là có thể đạt đến giác ngộ. Do đó ông chỉ dịch có mỗi quyển Đại 
Bát Niết Bàn Kinh Luận (Mahaparinirvana-sutra-sastra). Ông là vị tổ 
thứ 28 của dòng Thiển Ấn Độ và là sơ tổ của dòng Thiển Trung Quốc. 
Các học giả vẫn còn không đồng ý với nhau về việc Bồ Đề Đạt Ma 
đến Trung Hoa từ lúc nào, ở lại đó bao lâu, và mất vào lúc nào, nhưng 
nói chung giới Phật tử nhà Thiền chấp nhận rằng Bồ Đề Đạt Ma đến 
Nam Trung Hoa bằng thuyển vào khoảng năm 520 sau Tây Lịch, sau 
một nổ lực không kết quả để thiết lập giáo thuyết của mình tại đây, 
ông đã đến Lạc Dương thuộc miễn bắc Trung Hoa, và cuối cùng ông 
định cư tại chùa Thiếu Lâm. Ngài đã mang sang Trung Quốc một 
thông điệp thù thắng, được tóm gọn trong mười sáu chữ Hán sau đây, 
dù rằng người ta chỉ nhắc đến thông điệp nầy về sau thời Mã Tổ: 

Bất lập văn tự 

Giáo ngoại biệt truyền 

Trực chỉ nhân tâm 

Kiến tánh thành Phật. 

Tổ Bồ Đề Đạt Ma và môn đệ của ông, Huệ Khả, người mà tổ đã 

truyền pháp, luôn là để tài của công án Thiển Vô Môn cũng như bức 
tranh nổi tiếng của Sesshu, một họa sĩ lừng danh của Nhật Bản. Huệ 
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Khả, một học giả nổi tiếng thời bấy giờ, tìm đến Bồ Đề Đạt Ma lúc 
ông đang tọa thiển, phần nàn với ông rằng mình không an tâm và làm 
thế nào để tâm được an. Bồ Đề Đạt Ma đuổi Huệ Khả đi, bảo rằng 
muốn đạt được an tâm phải tu lâu và khó nhọc không tự phụ và nản 
lòng. Sau khi đứng hàng giờ dưới tuyết, Huệ Khả bèn chặt đứt bàn tay 
trái của mình để dâng lên Bồ Đề Đạt Ma. Bấy giờ tin chắc vào lòng 
chân thành và quyết tâm của Huệ Khả, Bồ Để Đạt Ma nhận Huệ Khả 
làm môn đệ. Câu chuyện trên đây nhấn mạnh đến tầm quan trọng mà 
các thiển sư buộc vào kẻ khao khát sự an tâm vào việc tọa thiển, vào 
lòng chân thành và khiêm tốn, sự kiên nhẫn và nghị lực như là những 
tiên để trong sự đạt thành đạo vô thượng. Vì thương kẻ tinh thành nên 
Tổ bèn chỉ cho chân đạo: “Bích quán là phép an tâm, tứ hạnh là phép 
phát hạnh (see Tứ Hạnh), phòng ngừa sự chê hiểm là phép thuận vật, 
và đừng chấp trước là phương tiện tu hành cũng như cứu độ chúng 
sanh.” Khi ở chùa Thiếu Lâm, Tổ thường dạy nhị tổ bằng bài kệ sau: 

Ngoài dứt chư duyên 

Trong không toan tính 

Tâm như tường vách 

Mới là nhập đạo. 

Sau chín năm ở Thiếu Lâm, Tổ muốn trở về Thiên Trúc, bèn gọi 
môn nhân đến bảo: “Ngày ta lên đường sắp đến, các ngươi thử trình 
xem chỗ sở đắc của mỗi người về Đạo Thiển.” Bấy giờ ông Đạo Phó 
bạch: “Theo chỗ thấy của tôi, chẳng chấp văn tự, chẳng lìa văn tự, đó 
là chỗ sở dụng của đạo.” Tổ nói: “Ông được phần da của ta.” Ni Tổng 
Trì bạch: “Chỗ hiểu của tôi nay như Khánh Hỷ (A Nan) nhìn vào nước 
Phật A Súc (Bất Động Như Lai), thấy một lần không thấy lại được.” Tổ 
nói: “Bà được phần thịt của tôi.” Đạo Dục bạch: “Bốn đại vốn không, 
năm ấm chẳng thật, chỗ thấy của tôi là không có gì sở đắc hết.” Tổ 
nói: “Ông được phần xương của tôi.” Sau cùng, Huệ Khả đến đảnh lễ 
Tổ, xong cứ thế mà đứng thẳng, chứ không nói gì. Tổ nói: “Ông được 
phần tủy của tôi.” Những ngày cuối cùng của Tổ Bồ Đề Đạt Ma ở 
Trung Quốc không ai biết rõ, sư đi đâu và thị tịch hổi nào. Có người 
nói sư băng qua sa mạc trở về Ấn Độ, cũng có người nói sư qua Nhật. 
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The First Patritarch Bodhidlharma 


Bodhidharma was the third son of the King of Kancipura, South 
India. He was a deeply learned Indian Buddhist monk at that time. He 
was a man of wonderful ¡intelligence, bright and far reaching; he 
thoroughly understood everything that he ever learned. He obeyed the 
1nstruction of his teacher, Prajnatara, Bodhidharma started for the East 
in China in 520 A.D., with the speclal purpose of propagating his 
system of philosophy. He arrived at the Chinese Court to see Han Wu 
Tin 520 ÀD. However, after his famous Interview with Emperor Han 
Wu Ti, he meditated for nine years in silence and departed. 
Bodhidharma was the 28” Indian and first Zen Partriarch in China. He 
1s an archetype for steadfast practice. According to the Indian tradition, 
Bodhidharma, an Indian meditation master who 1s considered by the 
Ch'an tradition to be 1fs first Chinese patriarch and the twenty-eighth 
Indian patrlarch. According to East Asian legends, he traveled from 
India to spread the true Dharma and 1s thought to have arrived In the 
town of Lo-Yang in Southern China between 516 and 526. The legends 
report that he traveled to Shao-Lin Ssu monastery on Mount Sung, 
where he meditated facing a wall for nine years. During this time his 
legs reportedly fell off, and he is also said to have cut off his own 
eyelids to prevent himself from falling asleep. Another legend holds 
that when he cast his eyelids to the ground a tea plant sprang up, and 1ts 
ability to ward off sleep due to 1fs caffeine content 1s thought to be a 
gifÍt from Bodhidharma to successive generations of meditators. Later, 
his main disciple was Hui-K”o, who 1s said to have cut off his own arm 
as an Indicaton of his sincerlty In wishing to be Instructed by 
Bodhidharma. Hui-K”o 1s considered by the tradition to be 1fs second 
Chinese patriarch. 

The Emperor Wu- T1 Iinvited him to Nanking for an audience. The 
Emperor said: “Since my enthronemetit, [ have built many monasteries, 
copIed many holy writings and Iinvested many priests and nuns. How 
great Is the merit due to me?” “No merit at all/” was the answer. 
Bodhidharma added: “AlI these things are merely 1nsigmficant effects 
of an Iimperfect cause. It is the shadow following the substance and 1s 
without real entity.” The emperor asked: “hen, what 1s merit In the 
true sense of the word?” Bodhidharma replied: “Ïlt consists in purity and 
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enlightenment, completeness and depth. Merit as such cannot be 
accumulated by worldly means.” The emperor asked again: “What Is 
the Noble Truth In its highest sense?” Bodhidharma replied: “Tt 1s 
empty, no nobility whatever.” The emperor asked: “Who 1s It then that 
facing me?” Bodhidharma replied: “[ do not know, Sire.” The Emperor 
could not understand him. Bodhidharma was famous for his Interview 
with Emperor Han Wu TI. But after that, Bodhidharma went away. He 
crossed the Yangtze River and reached the capital, Lo-Yang, of 
Northern Wel. After a soJourn there he went to Mount Wu-T”ai-Shan 
and resided In the Shao-Lin Temple where he meditated (facing the 
wall) for nine years In silence and departed. As 1s clear from the 
dialogue between the emperor and Bodhidharma, the essential core of 
Bodhidharma”s doctrine 1s the philosophy of emptiness (sunyata), and 
sunyafa 1s beyond demonstration of any kind. Therefore, Bodhidharma 
also replied ¡in the negatve form. When we speak of the 
Buddhistinfluence on the life and literature of the Chinese people, we 
should keep this mystic trend of Bodhidharma”s philosophy 1n mind, for 
there 1s no doubt that 1t has had a great deal to do with the moulding of 
the spirit of Chinese Zen Buddhism. 

According to historians, Bodhidharma denied canon reading, and 
his system therefore made the Buddhist monasteries much less 
Iintellectual and much more meditative than they were ever before. 
According to Bodhidharma, Buddhists should stress on meditation, 
because by which alone enliphtenment can be attained. Bodhidharma 
was the 28” Indian (in line from the Buddha) and first Zen Patriarch 1n 
China. Scholars still disagree as to when Bodhidharma came to China 
from India, how long he stayed there, and when he died, but 1t 1S 
generally accepted by Zen Buddhists that he came by boat from India 
to southern China about the year 520 A.D., and after a short, fruitless 
aftempt to establish his teaching there he went to Lo-Yang In northern 
China and finally settled in Shao-Lin Temple. Bodhidharma came to 
China with a special message which 1s summed in sixteen Chinese 
words, even though Zen masters only mentioned about this message 
after Ma-Tsu: 

*A special tranmission outside the scriptures; 
No dependence upon words and letters 
Direct pointing at the soul of man; 
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Seeing Into one”s nafure 
and the attainment of Buddhahood.” 

Bodhidharma and Hui-K"e, his disciple to whom he had transmitted 
the Dharma, are always the subJect of koan In the “No Gate Zen” as 
well as of a famous painting by Sesshu, Japan”s greatest painter. Hui- 
Ke, a scholar of some repute, complains to Bodhidharma, who 1s 
silently doing meditation, that he has no peace of mind and asks how 
he can acquire It. Bodhidhrma turns him away, saying that the 
affainment of inward peace Involves long and hard disciple and 1s not 
for the conceited and fainthearted. Hui-K'e, who has been standing 
outside In the snow for hours, implores Bodhidharma to help him. 
Again he 1s rebuffed. In desperation he cuts off his left hand and offers 
1t to Bodhidharma. Now convinced of his sincerity and determination, 
Bodhidharma accepts him as a disciple. 

Thịs story emphasizes the Importance which Zen masters attach to 
the hunger for self-realization, to meditation, and to sincerity and 
humility, perserverance and fortitude as prerequIsites to the attainment 
of the highest truth. He was moved by the spirit oŸ sincerity of Hui-K”o, 
so he Instructed him: “Meditating facing the wall 1s the way to obtain 
peace of mind, the four acts are the ways to behave In the world, the 
protection from slander and 1ll-disposition 1s the way to live 
harmoniously with the surroundings, and detachment 1s the upaya to 
cultivate and to save sentient beings.” When he lived at Shao-Lin 
temple, he always taught the second patriarch with this verse: 

Externally keep you away from all relationships, and, 
Internaly, have no hankerings In your heart; 

When your mind is like unto a straight-standing wall 
You may enter Into the Path. 

After nine years at Shao-Lin temple, the Patriarch wished to return 
to India. He called in all his disciples before him, and said: “The time 1s 
come for me to depart, and [ want to see what your attainments are.” 
Tao-Eu said: “According to my view, the truth 1s above affirmation and 
negation, for this 1s the way 1t moved.” The Patriarch said: “You have 
got my skin.” Then Nun Tsung-Ch”!h said: “As I understand tt, It 1s like 
Ananda”s viewing the Buddhaland of Akshobhya Buddha: 1t is seen 
once and never again.” The Patriarch said: “You have got my flesh.” 
Tao-Yu said: “Empty are the four elements and non-existent the five 
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skandhas. According to my view, there 1s not a thing to be grasped as 
real.” The Patrlarch said: “You have got my bone.” Finally, Hui-K”o 
reverently bowed to the master, then kept standing in his place and said 
nothing. The Patriarch said: “You have my marrow.” Nobody knows hIs 
whereabout and when he passed away. Some people say that he 
crossed the desert and went to India, and others say that he crossed the 
sea fo go to Japan. 
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Chương Bảy Mươi 
Chapter Sevenfy 


Lục Tổ Huệ Năng 


Lục Tổ Huệ Năng: Hui-Neng (638-713), một trong các nhà sư xuất 
chúng đời nhà Đường, sanh năm 638 sau Tây Lịch, tổ thứ sáu của 
Thiển Tông Trung Hoa. Huệ Năng là người huyện Tân Châu xứ Lãnh 
Nam, mồ côi cha từ thuở nhỏ. Người ta nói ngài rất nghèo nên phải 
bán củi nuôi mẹ già góa bụa; rằng ông mù chữ; rằng ông đại ngộ vì 
vào lúc thiếu thời nghe được một đoạn trong Kinh Kim Cang. Ngày 
kia, sau khi gánh củi bán tại một tiệm khách, ngài ra về thì nghe có 
người tụng kinh Phật. Lời kinh chấn động mạnh tinh thân của ngài. 
Ngài bèn hỏi khách tụng kinh gì và thỉnh ở đâu. Khách nói từ Ngũ Tổ 
ở Hoàng Mai. Sau khi biết rõ ngài đem lòng khao khát muốn học kinh 
ấy với vị thầy nầy. Huệ Năng bèn lo liệu tiền bạc để lại cho mẹ già và 
lên đường cầu pháp. Về sau ngài được chọn làm vị tổ thứ sáu qua bài 
kệ chứng tỏ nội kiến thâm hậu mà ông đã nhờ người khác viết dùm để 
đáp lại với bài kệ của Thần Tú. Như một vị lãnh đạo Thiển Tông 
phương Nam, ông dạy thiển đốn ngộ, qua thiển định mà những tư tưởng 
khách quan và vọng chấp đều tan biến. Lục Tổ Huệ Năng không bao 
giờ chính thức trao ngôi tổ cho người đắc pháp của ông, do vậy mà có 
khoảng trống; tuy nhiên, những vị sư xuất chúng của các thế hệ kế 
tiếp, ở Trung Hoa, Việt Nam (đặc biệt là dòng Lâm Tế), và Nhật Bổn, 
đều được kính trọng vì thành quả sáng chói của họ. Khi Lục Tổ Huệ 
Năng đến Huỳnh Mai lễ bái Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: “Ngươi từ phương 
nào đến, muốn cầu vật gì?” Huệ Năng đáp: “Đệ tử là dân Tân Châu 
thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ Thây, chỉ cầu làm Phật, chớ không cầu 
gì khác.” Tổ bảo rằng: “Ông là người Lãnh Nam, là một giống người 
mọi rợ, làm sao kham làm Phật?” Huệ Năng liền đáp: “Người tuy có 
Bắc Nam, nhưng Phật tánh không có Nam Bắc, thân quê mùa nầy cùng 
với Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh đâu có sai khác.” Lời 
đáp đẹp lòng Tổ lắm. Thế rồi Huệ Năng được giao cho công việc giã 
gạo cho nhà chùa. Hơn tám tháng sau mà Huệ Năng chỉ biết có công 
việc hạ bạc ấy. Đến khi Ngũ Tổ định chọn người kế vị ngôi Tổ giữa 
đám môn nhân. Ngày kia Tổ báo cáo vị nào có thể tỏ ra đạt lý đạo, Tổ 
sẽ truyền y pháp cho mà làm Tổ thứ sáu. Lúc ấy Thần Tú là người học 
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cao nhất trong nhóm môn đồ, và nhuần nhã nhất về việc đạo, cố nhiên 
được đồ chúng coi như xứng đáng nhất hưởng vinh dự ấy, bèn làm một 
bài kệ trình chỗ hiểu biết, và biên nơi vách bên chái nhà chùa. Kệ 
rằng: 

Thân thị Bồ đề thọ, 

Tâm như minh cảnh đài 

Thời thời thường phất thức, 

Vật xử nhạ trần ai. 

(Thân là cây Bồ Đề, 

Tâm như đài gương sáng 

Luôn luôn siêng lau chùi 

Chớ để dính bụi bặm). 

Ai đọc qua cũng khoái trá, và thầm nghĩ thế nào tác giả cũng được 
phần thưởng xứng đáng. Nhưng sáng hôm sau, vừa thức giấc, đổ chúng 
rất đối ngạc nhiên khi thấy một bài kệ khác viết bên cạnh như sau: 

Bồ để bổn vô thọ, 

Minh cảnh diệt phi đài, 

Bản lai vô nhất vật, 

Hà xứ nhạ trần ai? 

(Bồ đề vốn không cây, 
Gương sáng cũng chẳng đài, 
Xưa nay không một vật, 
Chỗ nào dính bụi bặm?) 

Tác giả của bài kệ nầy là một cư sĩ chuyên lo tạp dịch dưới bếp, 
suốt ngày chỉ biết bữa củi, giã gạo cho chùa. Diện mạo người quá tầm 
thường đến nỗi không mấy ai để ý, nên lúc bấy giờ toàn thể đổ chúng 
rất đỗi sửng sốt. Nhưng Tổ thì thấy ở vị Tăng không tham vọng ấy một 
pháp khí có thể thống lãnh đổ chúng sau nây, và nhất định truyền y 
pháp cho người. Nhưng Tổ lại có ý lo, vì hầu hết môn đồ của Tổ đều 
chưa đủ huệ nhãn để nhận ra ánh trực giác thâm diệu trong những 
hàng chữ trên của người giã gạo Huệ Năng. Nếu Tổ công bố vinh dự 
đắc pháp ấy lên e nguy hiểm đến tánh mạng người thọ pháp. Nên Tổ 
ngầm bảo Huệ Năng đúng canh ba, khi đồ chúng ngủ yên, vào tịnh hất 
Tổ dạy việc. Thế rồi Tổ trao y pháp cho Huệ Năng làm tín vật chứng 
tỏ bằng cớ đắc pháp vô thượng, và báo trước hậu vận của đạo Thiển sẽ 
rực rỡ hơn bao giờ hết. Tổ còn dặn Huệ Năng chớ vội nói pháp, mà 
hãy tạm mai danh ẩn tích nơi rừng núi, chờ đến thời cơ sẽ công khai 
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xuất hiện và hoằng dương chánh pháp. Tổ còn nói y pháp truyền lại từ 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma làm tín vật sau nầy đừng truyền xuống nữa, vì từ đó 
Thiền đã được thế gian công nhận, không cần phải dùng y áo tiêu biểu 
cho tín tâm nữa. Ngay trong đêm ấy Huệ Năng từ giả tổ. 

Người ta kể rằng ba ngày sau khi Huệ Năng rời khỏi Hoàng Mai 
thì tin mật truyền y pháp tràn lan khắp chốn già lam, một số Tăng phẫn 
uất do Huệ Minh cầm đầu đuổi theo Huệ Năng. Qua một hẻm núi cách 
chùa khá xa, thấy nhiều người đuổi theo kịp, Huệ Năng bèn ném cái 
áo pháp trên tảng đá gần đó, và nói với Huệ Minh: “Áo nầy là vật làm 
tin của chư Tổ, há dùng sức mà tranh được sao? Muốn lấy thì cứ lấy 
đi!” Huệ Minh nắm áo cố dở lên, nhưng áo nặng như núi, ông bèn 
ngừng tay, bối rối, run sợ. Tổ hỏi: “Ông đến đây câu gì? Câu áo hay 
cầu Pháp?” Huệ Minh thưa: “Chẳng đến vì áo, chính vì Pháp đó.” Tổ 
nói: “Vậy nên tạm dứt tưởng niệm, lành dữ thảy đừng nghĩ tới.” Huệ 
Minh vâng nhận. Giây lâu Tổ nói: “Đừng nghĩ lành, đừng nghĩ dữ, 
ngay trong lúc ấy đưa tôi xem cái bổn lai diện mục của ông trước khi 
cha mẹ chưa sanh ra ông.” Thoạt nghe, Huệ Minh bỗng sáng rõ ngay 
cái chân lý căn bản mà bấy lâu nay mình tìm kiếm khắp bên ngoài ở 
muôn vật. Cái hiểu của ông bây giờ là cái hiểu của người uống nước 
lạnh nóng tự biết. Ông cảm động quá đỗi đến toát mồ hôi, trào nước 
mắt, rồi cung kính đến gần Tổ chắp tay làm lễ, thưa: “Ngoài lời mật ý 
như trên còn có ý mật nào nữa không?” Tổ nói: “Điều tôi nói với ông 
tức chẳng phải là mật. Nếu ông tự soi trở lại sẽ thấy cái mật là ở nơi 
ông.” Ngài cũng dạy rằng: 

“Không ngờ tự tánh mình vốn thanh tịnh, 
Vốn không sanh không diệt, vốn tự đầy đủ, 
Vốn không dao động, vốn sanh muôn pháp.” 

Những lời thuyết giảng của ông được lưu giữ lại trong Pháp Bảo 
Đàn Kinh, tác phẩm Phật pháp duy nhất của Trung Quốc được tôn 
xưng là “Kinh.” Trong Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ kể lại rằng sau khi 
được truyền pháp và nhận y bát từ Ngũ Tổ, ngài đã sống những năm 
ẩn dật trong rừng với nhóm thợ săn. Khi tới giờ ăn, ngài nói 'những 
người thợ săn nấu thịt với rau cải. Nếu họ bảo ngài ăn thì ngài chỉ lựa 
rau mà ăn." Lục Tổ không ăn thịt không phải vì Ngài chấp chay chấp 
không chay, mà vì lòng từ bi vô hạn của ngài. Huệ Năng trở thành 
pháp tử chính thức của Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn. Mười lăm năm sau, khi 
ông vẫn chưa bao giờ được phong làm sư, đến tu viện Pháp Tâm ở 
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Quảng Châu, nơi diễn ra cuộc tranh luận về phướn động hay gió động. 
Sau khi biết được sự việc, thì pháp sư Ying-Tsung đã nói với Huệ 
Năng rằng: “Hỡi người anh em thế tục kia, chắc chắn người không phải 
là một kẻ bình thường. Từ lâu ta đã nghe nói tấm cà sa Hoàng Mai đã 
bay về phương Nam. Có phải là người không?” Sau đó Huệ Năng cho 
biết chính ông là người kế vị ngũ tổ Hoằng Nhẫn. Thây Ying Tsung 
liền thí phát cho Huệ Năng và phong chức Ngài làm thầy của mình. 
Sau đó Lục tổ bắt đầu ở tu viện Pháp Tâm, rồi Bảo Lâm ở Tào Khê. 
Huệ Năng và Thiển phái của ngài chủ trương đốn ngộ, bác bỏ triệt để 
việc chỉ học hiểu kinh điển một cách sách vở. Dòng thiền nây vẫn còn 
tồn tại cho đến hôm nay. Trong khi ở phương Bắc thì Thần Tú vẫn tiếp 
tục thách thức về ngôi vị tổ, và tự coi mình là người sáng lập ra dòng 
Thiển “Bắc Tông,” là dòng thiển nhấn mạnh về “tiệm ngộ.” Trong khi 
người ta vẫn xem Huệ Năng là Lục Tổ, và cũng là người sáng lập ra 
dòng thiển “Nam Tông,” tức dòng thiển “đốn ngộ.” Chẳng bao lâu sau 
đó thì dòng thiển “Bắc Tông” tàn lụi, nhưng dòng thiển “Nam Tông” 
trở thành dòng thiển có ưu thế, mà mãi đến hôm nay rất nhiều dòng 
thiển từ Trung Quốc, Nhật Bản, Đại Hàn và Việt Nam, vân vân đều 
cho rằng mình bắt nguồn từ dòng thiển này. Ông tịch năm 713 sau Tây 
Lịch. Sau khi Huệ Năng viên tịch, chức vị tổ cũng chấm dứt, vì Ngài 
không chỉ định người nào kế vị. 


The Sixth Patriarch Hui-Neng 


Hui-Neng was born in 638 A.D., one of the most distinguished of 
the Chinese masters during the Tang dynasty, the sixth patrlarch of 
Intutional or meditation sect (Zen Buddhism) in China. Hui-Neng 
came from Hsin-Chou In the southern parts of China. His father died 
when he was very young. lt is said that he was very poor that he had to 
sell firewood to support his widowed mother; that he was illiterate; that 
he became enlightened In his youth upon hearing a passage from the 
Diamond sutra. One day, he came out of a house where he sold some 
fuel, he heard a man reciting a Buddhist Sutra. The words deeply 
touched his heart. Finding what sutra it was and where 1t was possible 
to get If, a longing came over him to study 1t with the master. Later, he 
was selected to become the Sixth Patriarch through a verse someone 
wrote for him to respon to Shen-Hsiu demonsfrating his profound 
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Iinsight. As leader of the Southern branch of Ch”an school, he taught the 
doctrine of Spontaneous Realization or Sudden Enlightenment, through 
meditation In which thought, objectively and all attachment are 
eliminated. The Sixth Patriarch Hui-Neng never passed on the 
patrlarchy to his successor, so 1t lapsed. However, the outstanding 
masters of succeeding generations, both in China, Vietnam (especially 
Lin-Chi) and Japan, were highly respected for their high attainments. 
When the Six Patriarch Hui Neng arrived at Huang Meli and made 

obeisance to the Fifth Patriarch, who asked himm: “Where are you from 
and what do you seek?” Hui Neng replied: “Your discIple 1s a 
commoner from Hsin Chou, Ling Nan and comes from afar to bow to 
the Master, seeking only to be a Buddha, and nothing else.” The Fifth 
Patriarch said: “You are from Ling Nan and are therefore a barbarian, 
so how can you become a Buddha?” Hui Neng said: “Although there 
are people from the north and people from the South, there Is 
ultmately no North or South in the Buddha Nature. The body of this 
barbarlan and that of the Hiph Master are not the same, but what 
distinction 1s there In the Buddha Nature?” Although there are people 
{rom the North and people from the South, there 1s ultimately no North 
or South in the Buddha Nature. This pleased the master very mụuch. 
Hui-Neng was given an office as rice-pounder for the Sangha In the 
temple. More than eight months, it 1s said, he was employed In this 
menial labour, when the fifth patriarch wished to select his spiritual 
successor from among his many disciples. One day the patriarch made 
an announcement that any one who could prove his thorough 
comprehension of the religion would be given the patriarchal robe and 
proclaimed as his ligitimate heir. At that time, Shen-Hsiu, who was the 
most learned of all the disciples and thoroughly versed In the lore of his 
religion, and who was therefore considered by his fellow monks to be 
the heir of the school, composed a stanza expressing his view, and 
posted 1t on the outside wall of the meditation hall, which read: 

The body 1s like the bodhi tree, 

The mind 1s like a mirror bright, 

Take heed to keep 1t always clean, 

And let no dust accumulate on 1t. 

All those who read these lines were greatly impressed and secretly 

cherished the idea that the author of this gatha would surely be 
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awarded the prize. But when they awoke the next morning they were 
surprised to see another gatha written alongside of it. The gatha read: 

The Bodhi ¡s not like the tree, 

(Bodhi tree has been no tree) 

The mirror bright 1s nowhere shinning, 

(The shining mirror was actually none) 

As there 1s nothing from the first, 

(From the beginning, nothing has exIsted) 

'Where can the dust 1tself accumulate? 

(How would anything be dusty?) 

The writer of these lines was an Insignificant layman In the service 
of the monastery, who spent most of his time Inpounding rice and 
spliting wood for the temple. He has such an unassuming air that 
nobody ever thought much of him, and therefore the entire communIty 
wWas now set astir to see this challenge made upon 1(s recognized 
authority. But the fifth patriarch saw In this unpretentlous monk a 
future leader of mankind, and decided to transfer to him the robe of his 
office. He had, however, some misgivings concerning the matter; for 
the majority of his disciples were not enliphtened enough to see 
anything of deep religlous Intuition in the lines by the rice-pounder, 
Hui-Neng. If he were publicly awarded the honour they might do him 
harm. So the fifth patrlarch gave a secret sign to Hui-Neng to come to 
his room at midnipht, when the rest of the monks were still asleep. The 
he gave him the robe as Inspma of his authorty and 1m 
ackowledgement of his unsurpassed spiritual attainment, and with the 
assurance that the future of their faith would be brighter than ever. The 
patriarch then advised him that it would be wise for him to hide his own 
light under a bushel until the proper time arrived for the public 
appearance and active propaganda, and also that the robe which was 
handed down from Bodhi-Dharma as a sign of faith should no more be 
given up to Hui-Neng” successors, beause Zen was now fully 
recognized by the outside world In general and there was no more 
necessity to symbolize the faith by the transference of the robe. That 
night Hui-Neng left the monastery. 

Three days after Hui-Neng left Wang-Mel, the news of what had 
happened 1n secret became noised abroad throughout the monastery, 
and a group of Iindignant monks, headed by Hui-Ming, pursued Hui- 
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Neng, who, in accordance with his master”s Instructlons, was silently 
leaving the monastery. When he was overtaken by the pursuers while 
CrOssing a mounfain-pass far from the monastery, he laid down hIs robe 
on a rock near by and said to Hui-Ming: “This robe symbolizes our 
patrlarchal faith and 1s not to be carried away by force. Take this along 
with you I1f you desired to.” Hui-Ming tried to Hit it, but 1t Was as heavy 
as a mountain. He halted, hesitated, and trembled with fear. At last he 
said: "I come here to obtain the faith and not the robe. Oh my brother 
monk, please dispel my Ignorance.” The sixth patriarch said: “If you 
came for the faith, stop all your hankerings. Do not think of good, do 
not think of evil, but see what at this moment your own original face 
even before you were born does look like.” After this, Hui-Ming at 
once perceived the fundamenral truth of things, which for a long time 
he had sought In things without. He now understood everything, as 1Ý 
had taken a cupful of cold water and tasted 1t to his own satisfaction. 
Out of the Iimmensity of his feeling he was literally bathed In tears and 
perspirations, and most reverently approaching the patriarch he bowed 
and asked: “Besides this hidden sense as 1s embodied in these 
sipmificant words, 1s there anything which 1s secret?” The patrlarch 
replied: “In what I have shown to you there 1s nothing hidden. lf you 
reflect within yourself and recognIze your own face, which was before 
the world, secrecy 1s In yourself.”” He also said: “Ilt was beyond my 
doubt that: 

The True Nature has originally been serene 

The True Nature has never been born nor extinct. 

The True Nature has been self-fulfilled. 

The True Nature has never been changed. 

The True Nature has been gIving rise 

to all things in the world.” 

His words are preserved in a work called the Platform Sutra, the 
only sacred Chinese Buddhist writing which has been honoured with 
the title Ching or Sutra. In the Platform Sutra, the Chinese Patriarch 
Hui Neng relates that after inheriting the Dharma, robes, and bowl 
from the Flifth Patriarch, he spent years In seclusion with a group of 
hunters. At mealtimes, they cooked meat In the same pot with the 
vegetables. If he was asked to share, he would pick Just only the 
vegetables out of the meat. He would not eat meat, not because he was 
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attached to vegetarlanism, or non-vegetarianism, but because of his 
limiless compassion. So Hui-Neng became an official Dharma 
successor of the fifth patriarch Hung-Jen. After 15 years of hiding, he 
went to Fa-hsin monastery (at the time he was sfill not even ordained 
as a monk) In Kuang Chou, where his famous dialogue with the monks 
who were arguing whether 1t was the banner or the wind in motion, 
took place. When Ying-Tsung, the dharma master of the monastery, 
heard about this, he said to Hui-Neng, “You are surely no ordinary 
man. Long ago I heard that the dharma successor of Heng-Jen robe of 
Huang Mei had come to the south. Isnˆt that you?” The Hui-Neng let It 
be known that he was the dharma successor of Heng-Jen and the holder 
of the patriarchate. Master Ying-Tsung had Hui-Neng”s head shaved, 
ordained him as a monk, and requested Hui neng to be his teacher. 
Hui-Neng began his work as a Chan master, first in Fa-Hsin 
monastery, then In Pao-Ln near Ts°ao-Ch”i. Hue Neng and his Ch'an 
followers began the golden age of Ch'an and they strongly reJected 
method of mere book learning. After the passing away of the fifth 
patriarch Hung-Jen, the succession was challenged by Shen-Hsiu, who 
considered himself as the dharma-successor of Hung-Jen, and founder 
of the “Northern School,” which sfressed on a “gradual awakening.” 
While In the South, Hui-Neng was considered to be the real dharma 
successor of Hung-Jen, and the founder of the “Southern School,” 
which emphasized on “sudden awakening.” Soon later the Northern 
School died out within a few generatlons, but the Southern School 
confinued to be the dominant tradition, and contemporary Zen lineages 
from China, Japan, Korea and Vietnam, etc..., trace themselves back to 
Hui-Neng. He died in 713 A.D. After his death, the Institutlon of the 
patrlarchate came to an end, since he did not name any dharma- 
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